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kemudian hari terbukti bahwa ia merupakan duplikat, tiruan, plagiat, atau dibuat 
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PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB-LATIN DAN SINGKATAN 
A. Transliterasi Arab-Latin 
Daftar huruf bahasa Arab dan transliterasinya ke dalam huruf Latin dapat 
dilihat pada tabel berikut: 
1. Konsonan 












































































































































































































Hamzah (ء) yang terletak di awal kata mengikuti vokalnya tanpa diberi tanda 
apa pun. Jika ia terletak di tengah atau di akhir, maka ditulis dengan tanda (’). 
2. Vokal 
Vokal bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, terdiri atas vokal tunggal 
atau monoftong dan vokal rangkap atau diftong. 
Vokal tunggal bahasa Arab yang lambangnya berupa tanda atau harakat, 





Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupa gabungan antara 





 ََفـْيـَك : kaifa 
 ََلَْوَـه : haula 
3. Maddah 
Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa harakat dan huruf, 





























fath}ah  dan ya>’ 
 
ai a dan i ََْيـ 
 
fath}ah dan wau 
 












ََتَاـي : ma>ta 
يـَيَر : rama> 
 ََمـْيِـل : qi>la 
َُتُْوـًَـي : yamu>tu 
4. Ta>’ marbu>t}ah 
Transliterasi untuk ta>’ marbu>t}ah ada dua, yaitu: ta>’ marbu>t}ah yang hidup 
atau mendapat harakat fath}ah, kasrah, dan d}ammah, transliterasinya adalah [t]. 
Sedangkan ta>’ marbu>t}ah yang mati atau mendapat harakat sukun, transliterasinya 
adalah [h]. 
Kalau pada kata yang berakhir dengan ta>’ marbu>t}ah diikuti oleh kata yang 
menggunakan kata sandang al- serta bacaan kedua kata itu terpisah, maka ta>’ 
marbu>t}ah itu ditransliterasikan dengan ha (h). 
Contoh: 
َِلَافَْطلأاََُةـَضْوَر : raud}ah al-at}fa>l 
َةهــِضَاـفـَْناََُةَـُـْيِدـ ًَ ـَْنا   ُ  : al-madi>nah al-fa>d}ilah 












fath}ah dan alif atau ya >’ 
 
َ ...َاََ ...َ|َى  
 






a dan garis di atas 
 kasrah dan ya>’ 
 
i> i dan garis di atas 






5. Syaddah (Tasydi>d) 
Syaddah atau tasydi>d yang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan 
sebuah tanda tasydi>d (   ّــ ), dalam transliterasi ini dilambangkan dengan perulangan 
huruf (konsonan ganda) yang diberi tanda syaddah. 
Contoh: 
ََاَُـّـبَر : rabbana> 
ََاُــَْيـّجَـ  : najjaina> 
َّكـَحْــَنا   ُ  : al-h}aqq 
ََىِــُّعَ : nu‚ima 
 َوُدـَع : ‘aduwwun 
Jika huruf ى ber-tasydid di akhir sebuah kata dan didahului oleh huruf kasrah 
( ّىِـــــ), maka ia ditransliterasi seperti huruf maddah menjadi i>. 
Contoh: 
 َيِـهـَع : ‘Ali> (bukan ‘Aliyy atau ‘Aly) 
 َيِــبَرـَع : ‘Arabi> (bukan ‘Arabiyy atau ‘Araby) 
6. Kata Sandang 
Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan hurufَلا (alif 
lam ma‘arifah). Dalam pedoman transliterasi ini, kata sandang ditransliterasi seperti 
biasa, al-, baik ketika ia diikuti oleh huruf syamsiyah maupun huruf qamariyah. Kata 
sandang tidak mengikuti bunyi huruf langsung yang mengikutinya. Kata sandang 
ditulis terpisah dari kata yang mengikutinya dan dihubungkan dengan garis men-
datar (-). 
Contoh: 
َُصـ ًْ ـ َّشَنا : al-syamsu (bukan asy-syamsu) 
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ةَــنَسْــن َّسَنا   ُ  : al-zalzalah (az-zalzalah) 
َةفـَْسهَـفْــَنا   ُ  : al-falsafah 
ََُدلاِـــبْــَنا : al-bila>du 
7. Hamzah 
Aturan transliterasi huruf hamzah menjadi apostrof (’) hanya berlaku bagi 
hamzah yang terletak di tengah dan akhir kata. Namun, bila hamzah terletak di awal 
kata, ia tidak dilambangkan, karena dalam tulisan Arab ia berupa alif. 
Contoh: 
ٌََ ْوُرـُْيَأـت : ta’muru>na 
َُعْو ّـَُــَنا : al-nau‘ 
 َءْيـَش : syai’un 
َُتْرـُِيأ : umirtu 
8. Penulisan Kata Arab yang Lazim Digunakan dalam Bahasa Indonesia 
Kata, istilah atau kalimat Arab yang ditransliterasi adalah kata, istilah atau 
kalimat yang belum dibakukan dalam bahasa Indonesia. Kata, istilah atau kalimat 
yang sudah lazim dan menjadi bagian dari perbendaharaan bahasa Indonesia, atau 
sering ditulis dalam tulisan bahasa Indonesia, atau lazim digunakan dalam dunia 
akademik tertentu, tidak lagi ditulis menurut cara transliterasi di atas. Misalnya, 
kata al-Qur’an (dari al-Qur’a>n), alhamdulillah, dan munaqasyah. Namun, bila kata-
kata tersebut menjadi bagian dari satu rangkaian teks Arab, maka harus ditransli-
terasi secara utuh. Contoh: 
Fi> Z{ila>l al-Qur’a>n 
Al-Sunnah qabl al-tadwi>n 
9. Lafz} al-Jala>lah (الله) 
Kata ‚Allah‛ yang didahului partikel seperti huruf jarr dan huruf lainnya atau 
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berkedudukan sebagai mud}a>f ilaih (frasa nominal), ditransliterasi tanpa huruf 
hamzah. 
Contoh: 
َِاللهَ ٍُ ْـيِد di>nulla>h  َِللِاب billa>h   
Adapun ta>’ marbu>t}ah di akhir kata yang disandarkan kepada lafz} al-jala>lah, 
ditransliterasi dengan huruf [t]. Contoh: 
َِاللهَِة ًَ ْـــحَرَِْيفَْىُـه    hum fi> rah}matilla>h 
10. Huruf Kapital 
Walau sistem tulisan Arab tidak mengenal huruf kapital (All Caps), dalam 
transliterasinya huruf-huruf tersebut dikenai ketentuan tentang penggunaan huruf 
kapital berdasarkan pedoman ejaan Bahasa Indonesia yang berlaku (EYD). Huruf 
kapital, misalnya, digunakan untuk menuliskan huruf awal nama diri (orang, tempat, 
bulan) dan huruf pertama pada permulaan kalimat. Bila nama diri didahului oleh 
kata sandang (al-), maka yang ditulis dengan huruf kapital tetap huruf awal nama 
diri tersebut, bukan huruf awal kata sandangnya. Jika terletak pada awal kalimat, 
maka huruf A dari kata sandang tersebut menggunakan huruf kapital (Al-). 
Ketentuan yang sama juga berlaku untuk huruf awal dari judul referensi yang 
didahului oleh kata sandang al-, baik ketika ia ditulis dalam teks maupun dalam 
catatan rujukan (CK, DP, CDK, dan DR). Contoh: 
Wa ma> Muh}ammadun illa> rasu>l 
Inna awwala baitin wud}i‘a linna>si lallaz \i> bi Bakkata muba>rakan 
Syahru Ramad}a>n al-laz\i> unzila fi>h al-Qur’a>n 
Nas}i>r al-Di>n al-T{u>si> 




Al-Munqiz\ min al-D}ala>l 
Jika nama resmi seseorang menggunakan kata Ibnu (anak dari) dan Abu> 
(bapak dari) sebagai nama kedua terakhirnya, maka kedua nama terakhir itu harus 





B. Daftar Singkatan 
Beberapa singkatan yang dibakukan adalah: 
swt. = subh}a>nahu> wa ta‘a>la>  
saw. = s}allalla>hu ‘alaihi wa sallam 
a.s. = ‘alaihi al-sala>m 
H = Hijrah 
M = Masehi 
SM = Sebelum Masehi 
l. = Lahir tahun (untuk orang yang masih hidup saja) 
w.  = Wafat tahun 
QS …/…: 4 = QS al-Baqarah/2: 4 atau QS A<li ‘Imra>n/3: 4 
HR = Hadis Riwayat 
 
 
Abu> al-Wali>d Muh}ammad ibn Rusyd, ditulis menjadi: Ibnu Rusyd, Abu> al-Wali>d 
Muh}ammad (bukan: Rusyd, Abu> al-Wali>d Muh}ammad Ibnu) 
Nas}r H{a>mid Abu> Zai>d, ditulis menjadi: Abu> Zai>d, Nas}r H{a>mid (bukan: Zai>d, 
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Tesis ini berujudul ‚Teologi Islam Kontekstual (Kajian Pemikiran Teologi 
Islam Abdurrahman Wahid)‛. Masalah pokok tesisi ini adalah bagaimana pandangan 
Gus Dur mengenai agama, khususnya teologi Islam yang sesuai dengan konteks 
keIndonesiaan. Penelitian ini mengikuti alur rumusan masalah yang telah dibuat 
dibagian Bab I, yaitu: 1) Bagaimana sejarah dan perkembangan pemikiran teologi 
Islam di Indonesia?, 2) Bagaimana konsep pemikiran teologi Islam Abdurrahman 
Wahid?, 3) Bagaimana implikasi pemikiran teologi Islam yang dikembangkan oleh 
Abdurrahman Wahid?. 
Penelitian tesis ini bertujuan untuk: 1) Menelusuri pemikiran Abdurrahman 
Wahid sebagai salah seorang tokoh intelektual yang memberikan perhatian serius 
pada perjalanan bangsa Indonesia, 2) Menanalisis dan memahami tawaran gagasan 
Abdurrahman Wahid tentang teologi Islam yang sesuai dengan konteks sosio-
kultural masyarakat Indonesia, dan 3) Mengetahui bangunan pemikiran dan 
interpretasi Abdurrahman Wahid terhadap keterkaitan sosio-kultural masyarakat 
Indonesia dan Islam. 
Penelitian ini adalah library research. Pendekatan yang digunakan adalah 
pendekatan historis dan teologis. Sumber data dalam penelitian ini terdiri dari dua 
macam, yakni primer dan sekunder, sedangkan metode pengumpulan dan pengolahan 
data, penulis menggunakan content analysis. 
Penelitian ini menemukan bahwa perkembangan konteks sosio-kultural 
masyarakat akan melahirkan pemikiran teologi Islam yang berbeda-beda, walaupun 
ini bukan hanya salah satu alasan. Dan dalam penelitian ini penulis menemukan 
bahwa Gus Dur memiliki pandangan teologi Islam yang sesuai konteks masyarakat 
Indonesia, yaitu pandangannya tentang pluralisme dan pribumisasi Islam. Islam di 
Indonesia menurut Gus Dur adalah Islam yang khas, Islam yang memiliki budaya 
tersendiri yang berbeda dan tidak dapat dipaksakan mengikuti konteks masyarakat 
di mana Islam dilahirkan. Antara Islam dan varian-varian lokalitas di Indonesia 
dapat hidup berdampingan secara damai, dan masyarakat akan hidup dalam tatanan 
yang lebih tentram apabila nilai-nilai Islam dapat diaplikasikan tanpa merusak tata 
hubungan dengan masyarakat lain yang berbeda secara keyakinan, suku, ras dan 
strata sosial, sehingga teologi kontekstual Gus Dur lebih diarahkan untuk berbicara 







Islam selama berabad-abad sejak kedatangannya memberikan pengaruh
yang sangat besar terhadap perkembangan pemikiran umat manusia, bukan hanya
dari segi teologis namun juga pada aspek-aspek lain seperti sosial dan ekonomi.
Nilai-nilai yang terkandung dalam ajaran Islam menunjukkan semangat revolusioner
sejak kedatangan Muhammad saw., sebagai rah}mat li al-’a>lami>n di muka bumi dan
diyakini oleh umat Islam sebagai kesimpulan dari semua tuntunan syari’at yang
diturunkan oleh Tuhan pada nabi dan rasul sebelumnya.
Secara umum, Islam adalah agama yang ajarannya diwahyukan Tuhan
kepada manusia melalui Nabi Muhammad saw., yang ajarannya bersumber dari
Al-Qur’an dan hadis.1 Dalam praktiknya, Islam memancarkan budaya dalam syar’i,
yakni bentuk pemahaman dan pengamalan nabi atas agama yang belum dipengaruhi
oleh unsur-unsur budaya lokal dan hanya memperkenalkan agama tauhid yang
menyembah satu Tuhan, yakni Allah swt.,2 Dalam perkembangannya, Islam mampu
mengubah masyarakat dengan tetap mempertahankan sifat-sifat khas masyarakat
tersebut yang tidak bertentangan dengan sistem nilai Islam yang baru3 dengan
memperioritaskan kebaikan dan kebahagiaan umat manusia, menebarkan nilai-nilai
utama, pandangan-pandangan tinggi dan contoh-contoh utama diseluruh penjuru
dunia pada setiap tempat dan zaman.
1Harun Nasution, Teologi Islam: Aliran-aliran/Sejarah Analisa Perbandingan (Cet. 5; Jakarta:
UI-Press, 1986), h. 17.
2Simuh, Islam dan pergumulan budaya jawa I (Jakarta: Teraju, 2003), h. 7.




Prinsip utama yang diajarkan oleh Nabi Muhammad, yakni wahyu menjadi
dasar hidup masyarakat, baik individu maupun sosial. Sebagai dasar hidup yang
bersifat individu berdasarkan petunjuk dari al-Qur’an, manusia harus memiliki: 1).
keimanan; 2). motif semangat hidup; 3). aktivitas ritual (menghubungkan diri
dengan Allah); 4). aktivitas menjalani proses pemenuhan kebutuhan hidup.4 Selain
itu, Al-Qur’an memberikan petunjuk tentang hubungan antara sesama manusia
dalam kehidupan sosial secara luas,5 sehingga fungsi wahyu yang dibawa oleh Nabi
Muhammad saw., tidak hanya berbicara tentang urusan ritual formal semata, tetapi
juga menyentuh aspek ibadah sosial. Wahyu tidak semata mengajarkan unsur-unsur
syari’at di dalam Islam, melainkan nilai-nilai ketuhanan menjadi substansi yang
dikedepankan dalam mengubah tatanan masyarakat muslim dalam beragama.
Muhammad Abduh-sebagaimana dikutip Abdul Munir Mulkhan
berpandangan bahwa wahyu dalam pengertian sederhana mengandung makna
pemberitaan, penyerahan, penyingkapan rahasia berhubungan dengan sir dalam hati.6
Pengertian ini menyiratkan pemberian kecerdasan berfikir yang luar biasa kepada
seseorang yang dikehendaki oleh Allah swt., Tuntunan berfikir dalam
menginterpretasi wahyu tentunya ditujukan kepada akal manusia, walaupun dengan
sangat terbatas mengetahui keseluruhan ajaran wahyu. Akal diberi keluasan untuk
saling bertukar pikiran (muna>z}arah) atau saling melengkapi dengan wahyu, karena
keduanya mempunyai peran penting, baik sebagai peletak fondasi dalam suatu
4Fuad Amsyari, Islam Ka>ffah: Tantangan Sosial dan Aplikasinya di Indonesia (Cet. I;
Jakarta: Gema Insani Press, 1995), h. 77.
5Ibid., h. 82.
6Abdul Munir Mulkhan, Mencari Tuhan dan Tujuh Jalan Kebebasan; Sebuah Esei Pemikiran
Imam al-Ghazali (Cet. I; Jakarta: Bumi Aksara, 1991), h. 123.
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peristiwa, maupun sebagai alat interpretasi atau inspirasi wahyu.7 Wahyu tidaklah
dipahami hanya sebagai sesuatu yang turun dari Allah swt. Keterlibatan akal
memiliki peranan yang penting dalam menafsirkan wahyu berdasarkan konteks di
mana ajaran Islam di terapkan. Wahyu dengan demikian harus dipahami secara
kontekstual, walaupun semua aliran-aliran teologi dalam Islam memberikan
pemahaman yang berbeda secara substansi mengenai keterkaitan wahyu dan akal di
serta porsi keduanya.
Memahami Islam tidaklah semudah mempertemukan wahyu dan akal pada
tataran normatif, melainkan aspek yang paling penting adalah memahami aspek
doktrin dalam ajaran Islam yang telah bersentuhan dengan aspek sosio-kultural
masyarakat di mana Islam hadir sebagai agama yang menawarkan solusi atas
permasalahan zaman yang kompleks. Permasalahan dan solusi yang diterapkan masa
nabi Muhammad saw., hidup tentunya sangat jauh berbeda dengan yang dihadapi
umat muslim dewasa ini. Sehingga untuk mengkaji lebih mendalam, dibutuhkan
pemahaman yang lengkap mengenai Islam dan ajaran-ajarannya.
Memahami Islam secara menyeluruh (ka>ffah) hanya dengan mengenal satu
doktrin akan menghilangkan bagian-bagian ajaran Islam yang lain. Tidak heran
apabila Asyumardi Azra menjadikan doktrin Islam sebagai rujukan analisis
pemikirannya.8 Menurut Azra, Islam selain mengandung klaim ekslusif, juga
mengandung klaim inklusif. Klaim ekslusif yang dimaksud oleh Azra adalah ajaran
Islam yang menyentuh tataran ritual formal yang tidak dapat diganggu gugat
7Abdul Majid al-Najjar, Khilafah al-Insani Baina al-Waayi wa al-‘Aqli (Cet. II; Beirut: Da>r
al-Garb al-Islami>, 1993), h. 139-140.
8Azyumardi Azra, Konteks Berteologi di Indonesia: Pengalaman Islam (Cet. I; Jakarta:
Paramadina, 1999), h. ix.
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kebenarannya, seperti kalimat persaksian (syahadat). Sementara klaim inklusif dapat
dilihat pada dua tingkatan, yaitu doktrin, konsep dan gagasan pada tingkatan
historis. Pada tataran konsep dan gagasan, misalnya terlihat jelas dalam konsep
Islam mengenai kerukunan hidup antaragama yang berkaitan dengan doktrin Islam
tentang hubungan sesama manusia (h}abl min al-na>s). Pemaparan doktrin Islam
tentang teologi kerukunan di atas dipadukan dengan bukti-bukti historis, tidak
hanya zaman Nabi Muhammad, al-khulafa>’ al-ra>syidu>n, hingga abad terakhir, tetapi
juga masa kekinian.9 Klaim inklusivisme dalam pandangan Azra, bukan dalam
kerangka menyeret doktrin ajaran Islam mengikuti arus perubahan zaman tanpa
mempertimbangkan ajaran-ajaran dasar Islam, melainkan disesuaikan dengan
konteks zaman yang sedang dihadapi. Pada tataran ini, aspek historis dalam
penyebaran Islam mendapat tempat dalam kajian keislaman, sehingga istilah “islam
sa>lih li kulli zama>n wa maka>n”, mampu dipahami apabila Islam dan keabadian
doktrin yang dibawanya diperhadapkan pada sejarah dan konteks sosio-kultural
masyarakat.
Penyebaran dan perkembangan Islam dengan kemunculan berbagai macam
realitas baru menjadi persoalan yang urgen didiskusikan kemudian. Kenyataan yang
harus dihadapi bahwa Islam tidak hanya harus bergumul dengan konsepsi
kesejarahan tetapi juga dengan kenyataan bahwa ia ikut serta dalam proses tersebut
sebagai subyek yang ikut menentukan peredaran zaman dan sebagai obyek yang
terlibat di dalamnya.10 Dalam proses pergolakan Islam dengan sejarah, eksistensi
masyarakat menjadi obyek dan sekaligus subyek yang sangat menentukan
9Ibid.
10Taufik Abdullah, Islam di Indonesia: Sepintas Lalu Tentang Beberapa Segi (Cet. I; Jakarta:
Tintamas Indonesia, 1974), h. 3.
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dikarenakan dalam komunitas masyarakat memiliki berbagai macam struktur yang
saling terkait, seperti tradisi, strata sosial, dan sebagainya. Dan Islam secara
substansi memperioritaskan ajarannya untuk menyentuh aspek kemanusiaan dalam
penyebarannya. Aspek kemanusiaan dalam ajaran Islam ini didasarkan pada nilai-
nilai keadilan sebagai ukuran tertinggi suatu masyarakat sebagaimana dalam QS al-
A’ra>f/7: 29 “qul amara rabbi> bi al qist}i (katakanlah: Tuhanku menyuruh menjalankan
keadilan).11 Slogan keadilan dalam ajaran Islam, menjadikan Islam mampu diterima
di kalangan masyarakat dan terus mengalami perkembangan sesuai konteks yang
dihadapi sepanjang sejarah pembentukan peradaban Islam.
Pergolakan sejarah yang berimplikasi pada perubahan pada aspek
sosio-kultural masyarakat dengan berbagai macam karakteristiknya menjadikan
dinamika pemikiran Islam semakin mendapat tempat, khususnya aspek kajian
teologi yang terus berlangsung hingga dewasa ini. Pemikiran teologis dengan
berbagai macam tawaran-tawaran solutifnya dalam menanggapi permasalahan yang
ditimbulkan oleh arus perubahan zaman mengklaim kebenarannya masing-masing,
hal ini tidak dapat dipersalahkan karena cara pandang dalam mempersepsikan
kehadiran Islam dalam konteks zaman, antara satu pemikiran teologi dengan yang
lainnya memiliki perbedaan-perbedaan substansial. Satu sisi, pemikiran teologis
melihat Islam sebagai ajaran yang sudah lengkap, namun di sisi lain Islam dipandang
sebagai agama yang tidak monoton dan harus mengikuti perkembangan zaman dan
diharuskan menyesuaikan tanpa merubah substansi dari ajaran Islam.
11Departemen Agama RI, Al-Qur’an dan Terjemahnya (Jakarta: Yayasan Penyelenggara
Penterjemah/Penafsir Al-Qur’an, 1971), h. 225.
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Teologi pada mulanya merupakan istilah yang hanya identik dengan ajaran
Kristen yang orientasinya hanya terbatas pada persoalan yang terkait dengan
hubungan antara manusia dengan Tuhan.12 Namun, pemahaman ini tidak hanya
dianut oleh umat Kristiani, melainkan umat agama lain pun termasuk sebahagian
orang Islam masih cenderung membatasi arti teologi hanya menyentuh persoalan
yang terkait dengan masalah ketuhanan saja. Pemikiran teologi merupakan wilayah
keagamaan empiris dan bertendensi inklusif. Teologi yang pada mulanya merupakan
tataran normatif, namun pesan yang terkandung di dalamnya tidaklah parsial dan
tidak dapat dilepaskan dengan berbagai aspek kehidupan.
Dalam sejarah perkembangan pemikiran Islam, umumnya dikenal adanya
dua corak pemikiran teologi (kalam), yakni pemikiran kalam yang bercorak rasional
serta pemikiran kalam yang bercorak tradisional. Pemikiran kalam yang bercorak
rasional adalah pemikiran kalam yang memberikan kebebasan berbuat dan
berkehendak kepada manusia, daya yang kuat kepada akal, kekuasaan dan kehendak
mutlak Tuhan yang terbatas, tidak terikat pada makna harfiah, dan banyak memakai
arti majazi dalam memberikan interpretasi ayat-ayat Al-Qur’an. Pemikiran ini akan
melahirkan paham rasional tentang ajaran Islam serta menumbuhkan sikap hidup
yang dinamis dalam diri manusia. Paham ini terdapat dalam aliran Mu’tazilah13 dan
Ma>tu>ridiyyah Samarkand.14
12Djalaluddin Rahman, Islam dalam Perspektif Pemikiran Kontemporer (Cet. III; Ujung
Pandang: Toha Ukhuwah Grafika, 1997), h. 98.
13Di kalangan kaum orientalis, yang banyak menulis tentang peradaban Islam di zaman
klasik, kaum Mu’tazilah diberi nama kaum rasionalis Islam. Lihat! Harun Nasution. Islam Rasional
Gagasan dan Pemikiran (Cet. IV; Bandung: Mizan, 1996), h.129.
14M. Yunan Yusuf. Corak Pemikiran Kalam Tafsir Al-Azhar Sebuah Telaah Atas Pemikiran
Hamka dalam Teologi Islam (Cet.II; Jakarta: Penamadani, 2003), h.7.
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Sebaliknya, pemikiran kalam yang bercorak tradisional adalah pemikiran
kalam yang tidak memberikan kebebasan berkehendak dan berbuat kepada manusia,
daya yang kecil bagi akal, kekuasaan kehendak Tuhan yang berlaku
semutlak-mutlaknya, serta terikat pada makna harfiah dalam memberikan
interpretasi ayat-ayat Al-Qur’an. Pemikiran kalam ini akan melahirkan paham
tradisional tentang ajaran Islam serta akan menumbuhsuburkan sikap hidup
fatalistik dalam diri manusia. Paham ini terdapat dalam aliran Asy’ariyyah dan
Ma>tu>ridiyyah Bukha>ra.15
Keragaman paradigma pemikiran dari berbagai aliran teologi seperti yang
dicontohkan dua aliran di atas, tidak ada keharusan untuk menganut salah satu
diantaranya dan meninggalkan yang lain. Melainkan akan lebih arif disikapi secara
selektif melalui pemahaman yang mapan dari berbagai aliran teologi tersebut untuk
mengaplikasikan berdasarkan konteks zaman yang sedang dihadapi untuk lebih
mengenal dan memahami substansi kehadiran Islam dimuka bumi. Sebab, lahirnya
aliran-aliran tersebut sangat dipengaruhi oleh fenomena umat pada zamannya dan
pada era sekarang ini permasalahan yang dihadapi sudah tidak sama dengan masa
lahirnya aliran-aliran tersebut.
Pemikiran teologi pada masalah klasik, lebih banyak berdebat pada
unsur-unsur yang sifatnya ritual formal. Untuk konteks pasca teologi klasik, teologi
tidak lagi dipahami hanya berkisar pada tataran normatif dan berputar pada
masalah-masalah ritualistik atau ketuhanan semata, melainkan teologi dijadikan




Teologi sebagaimana perspektif al-Qur’an dipandang sebagai “sumber inspirasi”
dalam mempergunakan nalar untuk meneropong firman Tuhan dalam rangka
menjawab beragam persoalan praktis yang dihadapi komunitas Islam.16 Terlebih lagi
masyarakat Islam di Indonesia yang identik dengan kemiskinan, kesenjangan sosial,
penindasan kaum mayoritas terhadap kaum minoritas dan persoalan lain yang
membutuhkan problem solve dari teologi untuk mengeluarkan umat Islam di
Indonesia dari belenggu keterpurukan.
Pemikiran Islam di Indonesia digambarkan secara jelas oleh Deliar Noer
dalam disertasinya. Secara umum, Deliar Noer melihat adanya dua kecenderungan
pemikiran Islam di awal abad ke-20. Pertama, apa yang ia sebut sebagai “gerakan
tradisional,” dan kedua “gerakan modern” yang terdiri dari gerakan sosial di satu sisi
dan gerakan politik di sisi yang lain. Kategori pertama diwakili oleh Nahdlatul
Ulama (NU) yang berdiri tahun 1926 dan Persatuan Tarbiyah Islamiyah (PERTI),
1929, sedang yang kedua diwakili oleh Sarekat Islam (SI), 1911 dan
Muhammadiyah, 1912.17 Secara lebih spesifik, yang disebut Islam tradisional
umumnya bertumpu pada padangan dunia, ideologi keagamaan dan praktek
keislaman yang diaktualisasikan dengan kepenganutan kepada kalam Asy’ariyah,
fikih Syafi’i, dan tasawuf al-Ghazali.18 Sementara gerakan modern becorak rasional,
non-mazhabi, dan menekankan pada kemurnian ajaran Islam yang berumber pada al-
Qur'an dan hadis. Beberapa hal ini dilihat sebagai terpengaruh dari pemikian
16Chumaidi Syarif Romas, Wacana Teologi Islam Kontemporer (Cet. 1; Yogyakarta: Tiara
Wacana Yogya, 2000), h. 11.
17Deliar Noer, Gerakan Modern Islam di Indonesia 1900-1942 (Cet. 1; Jakarta: LP3ES,
1980), h. 42.
18Azyumardi Azra, Surau Pendidikan Islam Tradisional dalam Transisi dan Modernisasi,
(Jakarta: Logos Wacana Ilmu, 2003), h. 147.
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purifikasi Ibn Taimiyah dan Ibn Qayyim di satu sisi dan pemikiran modernisme
Muhammad Abduh dan Rasyid Ridla di sisi yang lain.
Menurut Amin Abdullah, Islam dalam menata perspektif tradisi dalam hal
tren teologi Islam, memiliki dua aspek minimal, yaitu: pertama adalah tren
pemikiran yang memberi underline pada sisi perlunya dilestarikan keilmuan Islam
yang telah terbangun sejak dulu sebagai pagar penghalang terhadap imbas negatif
dari arus modernisasi. Kedua, tradisi pemikiran keagamaan yang kritis. Pada aspek
ini diperlukan kecendrungan untuk mengakomodir nuansa perkembangan ilmu
pengetahuan dalam berbagai bidang, termasuk bidang ilmu alam, sosial, ruang
angkasa, kedokteran, ekonomi dan sebagainya. Ini bertujuan untuk menarik
penyesuaian dengan mengadakan konfirmasi terutama dalam membangun tradisi
keagamaan yang selalu tanggap dengan perkembangan zaman.19 Demikian juga
Nurcholish Madjid berpandangan bahwa Islam harus beradaptasi dengan arus
modernisasi sebagai agama yang realistis (waqi’iyah) tanpa harus menggeser nilai
dan otentitasnya sebagai agama wahyu,20 sehingga dengan demikian teologi Islam
seharusnya berkomunikasi langsung dengan fenomena umat pada masa sekarang ini,
bukan pada masa yang lalu yang jaraknya terlalu jauh.
Terkait dengan arus modernisasi yang mendorong umat Islam terlibat dalam
perubahan sosial, ada tiga pertimbangan yang perlu digarisbawahi: pertama,
mengoreksi konsepsi-konsepsi rancu mengenai skop agama dilihat dari postulat-
postulat Islam. Kedua, perbedaan antara Islam dan perilaku muslim, dan ketiga,
19Ibid.
20Nurcholish Madjid, dkk, Jalan Baru Islam; Memetakan Paradigma Mutakhir Islam
Indonesia (Cet. I; Bandung: Mizan, 1998), h. 107.
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sikap-sikap Islam terhadap ide-ide kemanjuan.21 Di era kontemporer, khususnya di
Indonesia tantangan teologi Islam adalah isu-isu kemanusiaan universal seperti
pluralisme, demokrasi, HAM, kemiskinan dan gejala-gejala sosial lainnya. Kehadiran
teologi Islam klasik dengan segala rumusannya merupakan jawaban atas
problematika yang berkembang pada masanya, maka untuk merespon tantangan
zaman yang dihadapi Indonesia masa ini dibutuhkan pemikiran teologi yang lebih
dapat disesuaikan dengan kondisi obyektif yang dialami di Indonesia, agar teologi
tidak kehilangan peran vitalnya sebagai piranti sistem kepercayaan dalam
beragama.22 Pemahaman umat Islam mengenai wahyu dan fenomena kultural,
tradisi, bahasa, adat-istiadat semestinya dipahami dengan penuh kesadaran, sehingga
kajian teologi kontemporer tidak lagi cukup hanya mempelajari pola-pola keimanan
yang dianut dan dimiliki oleh kalangan sendiri, tetapi perlu diperkenalkan pola-pola
keimanan yang dimiliki orang lain, diluar yang diyakini.
Dilema yang terjadi di Indonesia dengan adanya benturan pemikiran
tradisionalis (salafiyyah) dan modernitas yang masih setia pada pemikirannya
masing-masing tanpa berkeinginan mencampuri ide-ide pembaharuan, sehingga
masing-masing pemikir tampil dengan pemikirannya masing-masing mulai dari
merasionalisasikan segala permasalahan, upaya purifikasi, neo-modernisasi, bahkan
hal yang dianggap ekstrim di Indonesia dengan munculnya ide-ide sekularisasi untuk
menanggapi arus modernisasi yang menurut sebahagian pengamat kurang berhasil di
Indonesia. anggapannya mungkin saja karena tradisi untuk masyarakat di Indonesia
21Ahmad Amir Aziz, Neo-Modernisme Islam di Indonesia (Cet. I; Jakarta: Rineka Cipta,
1999), h. 20.
22M. Amin Abdullah, Falsafah Kalam di Era Postmodernisme (Cet. II; Yogyakarta: Pustaka
Pelajar, 1997), h. 42-43.
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telah mendarah daging dalam kesadaran masyarakat ketimbang modernitas yang
kehadirannya belum terlalu lama.
Pertentangannya tentu menjadi lebih rumit, dikarenakan tradisi dan
modernitas kedua-duanya lahir dari proses sejarah. Modernitas tentu saja dalam hal
ini tidak dapat memberikan tekanan kepada tradisi yang berlaku di Indonesia.
penekanan para modernis dalam meredefinisikan Islam sebagai agama yang dinamis,
progresif dan rasional dan menghasilkan rasa kebanggaan, jati diri, dan keyakinan
bahwa Islam relevan dengan kehidupan modern dengan cirinya yang sangat
multikultural.23 Konsekuensi yang harus diterima, adanya perbedaan cara pandang
yang lahir dari masyarakat mengenai Islam dan persentuhannya dengan aspek varian
lokalitas di Indonesia yang senantiasa mengalami perubahan-perubahan dan pada
akhirnya memunculkan perbedaan-perbedaan pemikiran teologi dan ekspresi
berislam, baik Islam yang dianggap rasionalis maupun Islam tradisionalis.
Pada titik ini, teologi sebagai sesuatu yang lahir dan tidak terlepas dari
produk sejarah diharuskan mewujud praktis sehingga bisa direalisasikan dalam
berbagai macam situasi dalam rangka melacak dan menganalisa konteks ruang untuk
bersikap kritis, kreatif dan realistis dalam melihat perubahan-perubahan yang terjadi
di masyarakat. Namun, kuatnya arus perubahan dalam pemikiran Islam, melahirkan
kesadaran intelektual yang mendambakan Islam sebagai kekuatan yang mampu
memberikan penawar bagi kesejukan jiwa di tengah ketandusan modernitas, yang
dikenal dengan gerakan fundamentalisme Islam. Basis gerakan ini adalah kelompok
menengah perkotaan dan terdidik secara formal. Kaum fundamentalisme menolak
23John L. Esposito, Islam the Straight Parth, terj. Arif Maftuhin dengan judul “Islam Warna-
warni”; Ragam Ekspresi menuju Jalan Lurus” (Cet. 1; Jakarta: Paramadina, 2004), h. 193.
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bentuk pemahaman agama yang terlalu rasional apalagi kontekstual, sebab bagi
mereka yang demikian itu tidak memberikan kepastian. Karenanya, mereka
memahami teks-teks keagamaan secara rigid dan literal sebagai alternatif yang
mereka pilih.24
Kecenderungan pemikiran Islam yang berkembang di Indonesia, dengan
hadirnya tradisionalisme, modernisme, dan fundamentalisme tentunya tidak
menandakan berhentinya arus pemikiran Islam. Sebagai kerangka metodologi,
pembaruan-pembaruan metodologi berikutnya akan senantiasa hadir mewarnai
dinamisasi perkembangan pemikiran Islam. Di Indonesia, kuatnya tekanan Orde
Baru dengan perangkat kekuasaan yang dikendalikan tunggal oleh Soeharto dan
kehadiran reformasi dengan berbagai corak baru yang dimunculkan masih melihat
kelemahan-kelemahan Islam dalam merespon perubahan masyarakat. Corak
pemikiran baru ini disebut dengan neo-modernisme.
Keunggulan Islam di Indonesia adalah kemampuan bernegosiasi dan
berkompromi dengan nilai-nilai lokalitas. Menurut Azyumardi Azra, Islam di
Indonesia sejak kedatangan dan perkembangan awalnya tidak hanya menyatukan
masyarakat Indonesia secara keagamaan. Namun, juga memberikan basis solidaritas
sosial keagamaan yang cukup kokoh.25 Hal yang senada juga dinyatakan oleh
Abdurrahman Wahid. Abdurrahman Wahid menilai bahwa Islam seharusnya tidak
menampakkan diri secara ekslusif, tetapi lebih berwajah inklusif dengan tidak
24Wahyuni Nafis M. Rekonstruksi dan Renungan Religius Islam (Cet. I; Jakarta: Paramadina,
1995), h. 112.
25Kamaruzzaman, Islam Historis (Cet. I; Yogyakarta: Galang Press, 2002), h. 16.
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menonjolkan simbol-simbol keislaman.26 Abdurrahman Wahid selalu berusaha
membuka mata hati dan pemikiran serta memberikan pecerahan kepada umat
manusia agar tidak terikat pada simbol-simbol yang memang bermanfaat, tetapi
tidak jarang menimbulkan bencana, kepicikan, dan penghalang bagi spiritualitas
umat beragama. Abdurrahman Wahid mengingatkan bahwa Tuhan sesungguhnya
adalah simbol yang diberikan masing-masing agama yang kemudian diimani oleh
umat-Nya, dengan kata lain Tuhan yang dipahami bukan sebatas simbol yang
berbeda antara satu agama dengan agama lainnya, melainkan Tuhan universal yang
bebas dari simbol-simbol, Tuhan yang Maha Sempurna dan Tuhan bagi semua
agama-agama.27
Islam dalam anggapan Abdurrahman Wahid, bukan suatu doktrin beku yang
menutup peluang bagi adanya interpretasi, tetapi merupakan teks terbuka yang
selalu siap terhadap setiap penafsiran baru berkaitan dengan isu-isu dalam dinamika
perkembangan zaman. Dalam artian, Islam harus di tilik dari fungsinya sebagai
pandangan hidup yang mementingkan kesejahteraan masyarakat.28 Pandangan
teologis Abdurrahman Wahid ini berdasarkan pertimbangan bahwa Indonesia
merupakan negara yang plural, sehingga Islam mestinya mengutamakan substansi
ajaran, seperti penegakan keadilan, demokrasi dan pengembangan watak
inklusivisme dari pada sekedar Islam ekslusif yang hanya memperdebatkan simbol-
simbol Islam yang justru jauh dari substansi kehadiran Islam sebagai agama sama>wi>
26Khamami Zada, Neraca Abdurrahman Wahid di Panggung Kekuasaan (Cet. I; Jakarta:
Lakpesdam, 2002), h. 128.
27Tim INCReS, op. cit., h. 84.
28Karel A. Steenbrink, Perkembangan Teknologi di Dunia Kristen Modern, (Yogyakarta:
IAIN SUKA-Press, 1997), h. 190.
46
46
di Indonesia. Maka tidak mengherankan dalam praktik keagamaan Abdurrahman
Wahid, lebih banyak terfokus mengenai HAM, pembelaan kaum minoritas
berdasarkan aspek keadilan sebagai ajaran Islam dalam wujudnya yang kongkrit.
Kemajemukan masyarakat di Indonesia menjadi fakta sosial yang tidak dapat
dibantah dan menjadi suatu “keunikan” tersendiri bagi Indonesia, tetapi di sisi lain
pluralisme bukan berarti tidak bermasalah karena tidak berada pada ruang yang
kosong pada wilayah sosial. Kenyataannya pluralisme dipengaruhi oleh dinamika
dan realitas historis. Secara ideal, keragaman di Indonesia mestinya menjadi
semangat kebersamaan. Melihat kondisi kehidupan sosial di Indonesia, cukup
beralasan untuk memperhatikan masa depan pluralitas Indonesia. konflik diberbagai
belahan di Indonesia menjadi fakta yang cukup jelas bahwa kemajemukan tidak
hanya melahirkan kesadaran beragama semakin dewasa, tetapi juga melahirkan
gejala-gejala sosial yang berkepanjangan. Meminjam istilah Abdurrahman Wahid,
Islam atau agama bukan ada di negeri langit anta beranta sana, tetapi mesti
membumi menjadi milik manusia. Ajaran Islam dalam konteks ini, mengamanahkan
kepada umatnya untuk berbuat baik kepada sesama manusia. Pluralisme, merujuk
pada argumentasi teologis merupakan sunnatullah yang menjadi keharusan untuk
dijalani dan mustahil dihilangkan dari kenyataan hidup manusia. Keragaman dalam
wacana pluralisme merupakan ujian bagi umat manusia. Hal ini seirama dengan
pesan Allah swt., yang menunjukkan bahwa “ma khalaqna> ha>dza ba>t}ilan” (tidak ada
yang sia-sia dari ciptaan-Nya).29 Berdasarkan ayat ini, keragaman merupakan
kenyataan yang tidak dapat terelakkan dan harus mendapatkan tempat dalam kajian
pemikiran.
29Departemen Agama RI, op. cit., h. 19.
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Pluralitas tentu daja tidak dapat dipahami hanya berdasarkan kenyataan
masyarakat yang beranekaragam dan terdiri dari berbagai suku bangsa dan
keyakinan, atau memandang pluralisme sebagai kebaikan negatif (negatif good),
tetapi pluralisme mesti dipahami sebagai pertalian sejati kebhinekaan dalam  ikatan-
ikatan keadaban.30 Abdurrahman Wahid sebagai tokoh yang menghargai pluralisme
masyarakat, mendorong kesadaran untuk saling mengenal dan berdialog untuk
mewujudkan saling memberi dan menerima (take and give) sebagai upaya menjaga
kestabilan dan ketentraman dalam bermasyarakat.
Sikap inklusivisme keberislaman Abdurrahman Wahid tidak hanya terfokus
membicarakan soal pluralisme saja, melainkan sikap keberislaman yang diyakini
Abdurrahman Wahid melahirkan konsep “Pribumisasi Islam”. Konsep “Pribumisasi
Islam” Abdurrahman Wahid menekankan bahwa kultur lokal yang menjadi bagian
dari masyarakat di Indonesia tetap dipertahankan dalam bingkai lokalitas,31 Dalam
konteks ini, Abdurrahman Wahid mengasumsikan bahwa pemikiran Islam tidak
lepas dari unsur antropologisnya, sehingga konsep Pribumisasi Islam yang
ditawarkan Abdurrahman Wahid tidak dimaksudkan untuk menghindar dari
polarisasi agama dan budaya, akan tetapi berupaya melindungi budaya lokal umat,
agar umat Islam tidak terserabut dari akar budayanya. Sangat jelas yang diinginkan
oleh Abdurrahman Wahid bahwa faktor-faktor kontekstual harus menjadi
pertimbangan dalam memahami ajaran agama. Dengan mengokohkan kembali akar
30Budhi Munawar Rahman, Pluralisme dan Inklusivisme: Melawan Kekerasan Tanpa




budaya Indonesia dengan tetap berusaha menciptakan masyarakat yang taat
beragama.32
Hal yang paling mudah dilacak terkait dengan konsep “Pribumisasi Islam”
Abdurrahman Wahid adalah menyamakan kalimat assala>mu ’alaikum dengan
kalimat ahlan wa sahlan atau s}aba>h} al-khayr. Artinya, menurut Abdurrahman Wahid
assa>lamu ’alaikum bisa diganti dengan “selamat pagi” atau apa kabar”.33 Walaupun
pada akhirnya pernyataan ini mengundang kontroversi di kalangan umat Islam.
Pribumisasi Islam yang ditawarkan Abdurrahman Wahid bukanlah jawanisasi atau
sinkretisme, Sebab, hanya mempertimbangkan kebutuhan-kebutuhan lokal dalam
merumuskan hukum-hukum agama tanpa mengubah hukum itu sendiri. Juga bukan
meninggalkan norma demi budaya. Tetapi, agar norma-norma itu menampung
kebutuhan dari budaya, dengan menggunakan peluang yang disediakan oleh variasi
pemahaman nas} (teks) dengan tetap memberikan peranan kepada us}u>l al-fiqh dan
kaidah fikih.34 Abdurrahman Wahid memahami wahyu harus kontekstual yang
terealisasi melalui proses dialog dengan aspek kebudayaan. Dengan demikian, yang
ditawarkan oleh Abdurrahman Wahid bukan merubah Islam, tetapi nilai-nilai
substansi keislaman yang harus diangkat kepermukaan untuk memberikan solusi
terhadap segala aspek yang menjadi permasalahan yang terjadi di dalam kehidupan
masyarakat.
Persinggungan antara agama, khususnya Islam dan budaya di Indonesia
menjadi ciri yang sulit untuk tidak dibahas dalam konteks pemikiran keislaman.
32Abdurrahman Wahid, Pribumisasi Islam dalam Muntaha Azhari dan Saleh Abdul Mun’im,
Islam Indonesia Menatap Masa Depan (Cet. I; Jakarta: Guna Aksara, 1989), h. 81.
33Ibid., h. 45.
34Ahmad Amir Aziz, Neo-Modernisme Islam Di Indonesia (Jakarta: Rineka Cipta, 1999)
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Terkait dengan permasalahan ini, tentu saja Abdurrahman Wahid termasuk kategori
tokoh pemikir di Indonesia yang mencoba menjawab permasalahan dalam
mengantisipasi arus modernisasi. Hal yang paling penting menurut Abdurrahman
Wahid adalah memperjuangkan nilai-nilai Islam, bukan universum formalistiknya.
Islam hanya dilihat sebagai sumber inspirasi-motivasi, landasan etik-moral, bukan
sebagai simbol sosial dan politik belaka. Dengan kata lain, Islam tidak dibaca dari
sudut verbatim doktrinalnya, tetapi mencoba menangkap spirit dan rohnya. Islam
dalam maknanya yang legal formal tidak bisa dijadikan sebagai ideologi alternatif
bagi blue print negara-bangsa Indonesia. Islam merupakan faktor pelengkap di
antara spektrum yang lebih luas dari faktor-faktor lain dalam kehidupan bangsa.
Dengan demikian, Abdurrahman Wahid memprediksikan Indonesia di masa
depan sebagai negara yang demokratis, pluralis, dan toleran yang menghargai
persamaan hak tanpa melihat latar belakang agama, etnis, aliran, dan status
sosialnya dan masyarakat dapat hidup secara berdampingan dengan damai, memiliki
kebebasan dan tanpa kekerasan sebagaimana misi Islam yang disebutkan oleh
Kuntowijoyo dalam Danawir Ras sebagai agama rahmat (rah}matan li al-’a>lami>n)
yang paling besar adalah misi pembebasan35.
Dapat dipahami bahwa dengan kehadiran Islam sebagai  agama yang dianut
oleh mayoritas umat khususnya di Indonesia berarti posisi manusia sudah saatnya
terangkat dari belenggu pemahaman yang menganggap bahwa manusia tidak
mempunyai kemerdekaan dan hidup dalam absoluitas. Menurut Abdurrahman
Wahid, tugas Islam yang utama adalah mengembangkan etika sosial (social ethics)




yang memungkinkan tercapainya kesejahteraan kehidupan umat manusia, baik
melalui bentuk masyarakat yang bernama negara nasional maupun di luarnya.
Fungsionalisasi etika sosial dapat saja berbentuk pengundangan melalui hukum
formal, maupun sekedar melalui penyadaran masyarakat tentang pentingnya
pelaksanaan ajaran agama dalam kehidupan nyata.
Gagasan dan pemikiran keagamaan Abdurrahman Wahid di Indonesia yang
terangkai mulai dari gagasan pluralisme, konsep pribumisasi hingga corak pemikiran
Islam neo-modernis yang menghargai pluralisme dan kebebasan berkeyakinan perlu
dipertegas sebagai salah satu tawaran konsep berteologi di Indonesia. Dengan
demikian, pemikiran teologi Abdurrahman Wahid tidak lagi hanya pada tataran
ketuhanan semata, tetapi bagaimana ajaran-ajaran Tuhan menjelma dalam kehidupan
beragama demi terciptanya toleransi dan ketentraman bersama. Abdurrahman Wahid
bagi penulis, berdasarkan pemikirannya telah berupaya menerapkan teologi di bumi
sebagai jawaban tantangan di era globalisasi.
B. Rumusan Masalah
Dari penjelasan latar belakang di atas, maka penulis kemudian memberikan
rumusan masalah yang akan menjadi batasan dalam penulisan tesis ini. Adapun
rumasan itu sebagai berikut:
1. Bagaimana sejarah dan perkembangan pemikiran teologi Islam di Indonesia?
2. Bagaimana konsep pemikiran teologi Islam Abdurrahman Wahid?




C. Pengertian Judul dan Ruang Lingkup Penelitian
1. Pengertian Judul
Teologi dari segi etimologi berasal dari bahasa Yunani yaitu theologia yang
terdiri atas kata theos yang berarti tuhan atau dewa, dan logos yang artinya ilmu.
Sehingga teologi adalah pengetahuan ketuhanan. Menurut William L. Resse, teologi
berasal dari bahasa Inggris yaitu theology yang artinya discourse or reason
concerning god (diskursus atau pemikiran tentang tuhan) dengan kata-kata ini Reese
lebih jauh mengatakan, “teologi merupakan disiplin ilmu yang berbicara tentang
kebenaran wahyu serta independensi filsafat dan ilmu pengetahuan. Gove mengatkan
bahwa teologi merupakan penjelasan tentang keimanan, perbuatan, dan pengalaman
agama secara rasional.36
Sedangkan menurut Fergilius Ferm “the discipline which consern God (or the
divine Reality) and God relation to the word (pemikiran sistematis yang
berhubungan dengan alam semesta). Dalam ensiklopedia everyman’s di sebutkan
tentang teologi sebagai science of religion, dealing therefore with god, and man his
relation to god (pengetahuan tentang agama, yang karenanya membicarakan tentang
tuhan dan manusia dalam pertaliannya dengan tuhan). Disebutkan dalam New
English Dictionary, susunan Collins, the science treats of the facts and phenomena
of religion and the relation between God and men (ilmu yang membahas fakta-fakta
dan gejala-gejala agama dan hubungan-hubungan antara tuhan dan manusia.37
2. Ruang Lingkup Penelitian
36Abdur Razak dan Rosihan Anwar, Ilmu kalam (Cet. II; Bandung: Pustaka Setia, 2006), h.
14.
37A. Hanafi, Pengantar Teologi Islam (Cet. VIII; Jakarta: Alhusna Baru, 2003), h. 1.
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Ruang lingkup penelitian ini adalah seputar biografi Abdurrahman Wahid
yang meliputi pendidikan, riwayat pemikiran, ketokohan dan sejumlah karya-karya
Abdurrahman Wahid di Indonesia. Penelitian ini difokuskan pada persoalan teologi
Islam yang mencakup konsep teologi beserta tawaran-tawaran pemikiran
Abdurrahman Wahid yang sesuai dengan kondisi sosio-kultural masyarakat
Indonesia yang heterogen. Pada bagian akhir dari penelitian ini, penulis mengajukan
analisis kritis berdasarkan hasil kajian penulis tentang keinginan-keinginan
Abdurrahman Wahid dalam melihat Indonesia sebagai sebuah negara yang
mempersatukan masyarakatnya dalam bingkai NKRI (Negara Kesatuan Republik
Indonesia) tanpa menafikan eksistensi Islam sebagai agama yang mayoritas dianut
oleh masyarakat Indonesia.
D. Kajian Pustaka
Penulis dapat memastikan bahwa karya ilmiah ini bukanlah yang pertama
kalinya membahas masalah teologi Islam di Indonesia, terlebih tentang pemikiran
Abdurrahman Wahid. Namun, sudah banyak buku, jurnal, skripsi, tesis, disertasi
yang mengulas jelas tentang kajian teologi di Indonesia dan pemikiran teologi
Abdurrahman Wahid. Kajian ini penulis maksudkan untuk melengkapi kajian yang
sudah ada, sekaligus membahas fokus masalah yang menurut hemat penulis tidak
difokuskan pada kajian-kajian lain.
Berdasarkan penelusuran penulis, buku yang berjudul Demokrasi Atas
Bawah; Polemik Strategi Perjuangan Umat Model Gus Dur dan Amin Rais yang
disunting Arif Afandi terbitan Pustaka Pelajar Yogyakarta tahun 1997. Metode yang
dipergunakan dalam buku ini menitikberatkan pada metode komparasi.
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Abdurrahman Wahid dipandang sebagai representasi dari Islam tradisionalis
Nahdlatul Ulama (NU) dan Amin Rais mewakili kaum modernis Muhammadiyah.
Pemikirannya dikaitkan dengan demokratisasi umat Islam di Indonesia dan strategi
keduanya dalam menerjemahkan konsep demokrasi.
Zainal Arifin Thoha menulis sebuah buku Jagadnya Gus Dur; Kemanusiaan
dan Pribumisasi Islam terbitan Kutub Yogyakarta tahun 2003. Kajian Arifin Thoha
dalam buku tersebut menguraikan pemikiran Abdurrahman Wahid tentang Islam di
Indonesia yang menurutnya sangat berbeda dengan Islam yang terdapat di negara-
negara lain. Dalam buku ini Abdurrahman Wahid berpandangan bahwa Islam di
Indonesia mampu dikomprimikan dengan varian-varian lokal masyarakat, sehingga
lebih fleksibel dan mudah didialogkan.
Gus Dur Menjawab Perubahan Zaman (Kumpulan Pemikiran KH.
Abdurrahman Wahid Presiden Ke-4 Republik Indonesia yang diterbitkan oleh
Penerbit Harian Kompas Jakarta, tahun 1999. Buku ini berisi pemikiran-pemikiran
Abdurrahman Wahid yang terekam dalam Kompas selama sepuluh tahun. Pada
bagian pertama buku ini memuat pemikirannya seputar masalah-masalah agama
Islam dan negara yang menurut peneliti merupakan salah satu domain pemikirannya.
Di bagian lain dari buku ini terutama pada bagian-bagian akhir, Abdurrahman Wahid
lebih banyak mengajak untuk membangun tradisi politik yang demokratis bagi
negara Indonesia ini.
Buku yang diterbitkan LKiS dengan judul “Tuhan Tidak Perlu Dibela” berisi
kumpulan tulisan Abdurrahman Wahid pada kurun 1970-1980. Buku ini banyak
mengulas pemikiran kenegaraan, kebudayaan, dan keislaman.
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Buku “Pergulatan Negara, Agama, dan Kebudayaan” yang diterbitkan
Desantara berdasarkan hasil pidato Abdurrahman Wahid. Buku ini terbagi atas tiga
tema pokok, yaitu bagian pertama memuat tulisan tentang hubungan kekuasaan
politik dan kebudayaan dan keharusan mewujudkan desentralisasi kebudayaan
sebagai prasyarat utama penegakan demokrasi. Bagian kedua lebih diarahkan pada
persoalan hubungan dialogis antara agama, kebudayaan dan perkembangan sosial.
Pada bagian ketiga buku ini mengulas hubungan ketegangan, dialektika, dan
akumulasi antara Islam dan kebudayaan yang kebanyakan terjadi pada tingkat lokal.
Ilusi Negara Islam: Ekspansi Gerakan Islam Transnasional di Indonesia,
merupakan salah satu buku hasil editor Abdurrahman Wahid yang diterbitkan oleh
dan atas kerjasama Gerakan Bhinneka Tunggal Ika, the Wahid Institute dan Maarif
Institute tahun 2009. Sebagi seorang editor, dalam buku ini dia juga sebagai
penyumbang tulisan terbanyak, yang mengulas mengenai asal-usul, ideologi, dan
agenda gerakan garis keras transnasional yang beroperasi di Indonesia, serta
rekomendasi membangun gerakan untuk menghadapi dan mengatasi secara damai
dan bertanggung jawab. Sekalipun demikian buku ini banyak menuai kontroversi
dengan judul “Ilusi”yang ditampilkannya.
Salah satu buku yang cukup luas memuat pemikiran Abdurrahman Wahid
adalah Prisma Pemikiran Abdurrahman Wahid yang diterbitkan pertama kali pada
tahun 2000 oleh LkiS. Buku ini merupakan tulisan-tulisan yang pernah dimuat di
Majalah Prisma. Spektrum yang menjadi perhatian dalam buku ini meliputi politik,
ideologi, nasionalisme, gerakan keagamaan, pemikiran sosial dan budaya. Buku yang
cukup luas dan utuh membahas pemikiran Abdurrahman Wahid tentang Islam, juga
dapat dijumpai pada Islamku, Islam Anda, Islam Kita; Agama Masyarakat Negara
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Demokrasi, yang diterbitkan the Wahid Institute tahun 2006. Buku ini secara
mendalam menyuguhkan pengertian akan pentingnya pemahaman tentang pluralitas,
khususnya untuk konteks Indonesia, yang hidup degan keragaman etnis, budaya dan
agama. Umat Islam secara khusus harus memahami jika Islam bukanlah berwajah
satu, melainkan multi wajah yakni wajah manusiawi.
Greg Barton, Abdurrahman Wahid: The Authorized Biography of
Abdurrahman Wahid. Diterbitkan pertama kali tahun 2003 oleh LkiS. Sebelumnnya
telah terbit dalam edisi bahasa Inggris oleh Equinox Publishing. Buku ini
mengisahkan secara lengkap perjalanan kehidupan Abdurrahman Wahid, mulai asal
usul keluarga, pendidikan dan perkembangan intelektual, progresivitas pemikiran,
hingga sepak terjang politiknya. Sehingga menjadi acuan bagi banyak penulis dan
peneliti setelahnya. Buku ini oleh Barton berhasil menampilkan secara kritis
mengenai kisah Abdurrahman Wahid. Kengawuran serta keputusan-keputusan yang
terkesan irasional, menjadi jalan lapang bagi Barton untuk memberikan sentuhan
kritis bagi perjalanan kehidupan dan sikap yang ditunjukkan Abdurrahman Wahid
tersebut. Sekalipun demikian, pada bagian-bagian lain Barton sering kali pula
mencuatkan pujian.
Tesis yang memperkenalkan pemikiran Abdurrahman Wahid ditulis oleh
Basnang Said pada Program Pascasarjana UIN Alauddin Makassar dengan judul
Transformasi Nilai-nilai Kebangsaan dalam Masyarakat Plural; Telaah atas
Pemikiran KH. Abdurrahman Wahid. Tesis ini menganalisis pemikran Abdurrahman
Wahid mengenai Islam dan kebangsaan Indonesia. Lebih dalam lagi Said
menyimpulkan bahwa Wahid memandang Pancasila sebagai asas negara Indonesia
yang paling cocok untuk menjadi bingkai persatuan dan sosial bagi masyarakat
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Indonesia yang multi etnis, agama dan budaya. selain itu, penulis juga menemukan
tesis yang ditulis oleh Muhammad Ihyak dengan judul Dekarismatisasi
Abdurrahman Wahid (studi tentang kepemimpinan K. H. Abdurrahman Wahid
dalam Politik Praktis). Fokus penelitian ini memfokuskan pada ketokohan
Abdurrahman Wahid sebagai politikus ulung dalam politik praktis. Tesis ini juga
memotret tentang karisma kepemimpinan Abdurrahman Wahid dalam memimpin
Nahdlatul Ulama (NU), Lembaga Swadaya Masyarakat (LSM), dan konsistensinya
dalam memberikan perhatian serius terhadap pesantren.
Sejumlah karya, baik berupa tulisan-tulisan Abdurrahman Wahid diberbagai
media yang telah diterbitkan mapun tesis dan penelitian-penelitian lain mengenai
pemikiran Abdurrahman Wahid perlu dikembangkan lebih jauh untuk menangkap
substansi dari tawaran Abdurrahman Wahid tentang perkembangan pemikiran
teologis di Indonesia dan implikasinya.
E. Kerangka Pikir
Teologi terbagi ke dalam dua aspek: Pertama. Teologi sebagai sistem
keyakinan. Sebagai keyakinan, teologi menunjuk pada pandangan dunia yang
dibentuk oleh cita-cita ketuhanan (ideals of divinity) yang secara intrinsik
terkandung di dalam praktek keberagamaan itu sendiri sebagai sistem keyakinan.
Teologi pada pandangan ini adalah seperangkat doktrin yang diyakini dalam suatu
agama dan dijalankan secara penuh sadar oleh pemeluknya yang pada konteks ini
dipandang sesuatu yang historis dan kontekstual. Teologi bersifat historis karena
terjadi di dalam suatu lingkup kesejarahan tertentu (misalnya, kemunculan gereja
dalam agama Kristen, atau peristiwa tahkim dalam Islam yang melahirkan hukum),
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selanjutnya teologi bersifat kontekstual karena disituasikan oleh konteks tertentu
yang historis dan partikular. Kedua. Teologi sebagai kajian. Teologi umumnya
menunjuk pada wacana yang dikembangkan dari studi, telaah, dan pendekatan atas
konsep-konsep ketuhanan. Dalam konteks ini, sebagai sebuah kajian, teologi lebih
bersifat kritis daripada normatif. Karena ia terdiri dari sekumpulan wacana, maka
teologi dalam pengertian ini adalah diskursus filosofis tentang ketuhanan. Teologi
ini mengkaji pandangan ketuhanan yang sangat inti dan pelik dan karena itu
pendekatannya tidak lebih bersifat historis sebagaimana teologi dalam pengertian
pertama, melainkan bersifat epistemologis dan ontologism.38
Dalam Islam, defenisi teologi juga berhubungan sedemikian rupa dan
beragam dan berbagai dimensi dan variannya. Sebagai agama wahyu, Islam sebagai
sumber kepercayaan bagi manusia tidak diragukan lagi eksistensinya sebagai suatu
sumber kepercayaan dan mengandung nilai-nilai. Di samping berdimensi berpikir,
maka manusia juga berdimensi percaya. Kepercayaan ialah : (1) anggapan dan sikap
bahwa sesuatu itu benar, (2) sesuatu yang diakui sebagai benar.39
Sebelum kajian teologi (ilmu kalam) lahir sebagai suatu ilmu yang berdiri
sendiri, menurut Imam Abu Hanifah ia termasuk dalam Al-Fiqh al-Akbar atau juga
disebut dengan Al-Fiqh al-Di}n.40 Sebutan Ilmu Kalam yang berdiri sendiri sebagai
suatu ilmu sebagaimana yang kita kenal sekarang untuk pertama kalinya lahir pada
masa Khalifah al-Ma’mun (218 H). Dengan demikian Ilmu Kalam (Teologi) lahir
melalui masa yang panjang. Kehadirannya didorong oleh berbagai faktor yang
38Muhammad al-Fayyadl, Tologi Negatif Ibn ‘Arabi: Kritik Metafisika dan Ketuhanan (Cet.
I; Yogyakarta: PT. LKiS Printing Cemerlang, 2002), h. 63-64.
39Endang Saifuddin Anshari, Kuliah Al Islam (Cet. II; Jakarta: Rajawali Pers, 1992), h. 23.
40Laily Mansur, Pemikiran Kalam dalam Islam (Cet. I; Jakarta: Pustaka Firdaus, 1994), h. 24.
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mendahului baik yang terjadi dalam tubuh kaum muslimin sendiri, maupun faktor
yang datang dari luar. Untuk penentuan lapangan dan corak pembahasan, perkataan
“Teologi” dibubuhi dengan keterangan kualifikasi, seperti “teologi filsafat”, “teologi
masa kini” (contemporary theology), “teologi kristen”, “teologi katholik” bahkan
dibubuhi dengan kualifikasi lebih terbatas, seperti “teologi wahyu” (revealed
theology), “teologi polemik”, “teologi pikiran” (teologi yang berdasarkan pikiran-
rational theology) “teologi sistematika” dan seterusnya. Jadi, teologi adalah ilmu
yang membicarakan tentang Tuhan dan hubungannya dengan manusia, baik
berdasarkan kebenaran wahyu ataupun berdasarkan penyelidikan akal murni.41
Teologi juga disebut ’Ilm us}u>l al-di>n atau pengetahuan tentang dasar-dasar
agama. Keyakinan dan keimanan adalah dasar-dasar agama dan teologi adalah
pengetahuan tentang bagaimana beriman secara benar. ’ilm al-tauh}i>d atau
pengetahuan tentang keesaan Allah merupakan peristilahan yang sering dinisbatkan
pada teologi dan ’Ilm al-’aqai>d atau pengetahuan tentang keyakinan yang benar.42
Harun Nasution berpandangan bahwa persoalan politik merupakan alasan
pertama munculnya persoalan teologi dalam Islam.43 Dalam perkembangannya,
persoalan politik ini melahirkan berbagai macam aliran dalam Islam yang dikenal
dengan nama Khawarij, Murji’ah, Mu’tazilah, Qadariah dan Jabariah, Asy’ariyah,
dan Ma>turidiyah. Kelahiran aliran-aliran dalam Islam ini dengan para tokoh-tokoh
pemikir yang terlibat di dalamnya mempengaruhi perkembangan pemikiran Islam
41Harun Nasution, op. cit., h. xii.
42Hassan Hanafi, Min al-’Aqi>dah ila al-S|aurah: al-Muqaddimat al-Naz}ariyyah (Cairo;
Maktabah Madbuli, t.t Vol. I), h. 57.
43Abdul Halim, Teologi Islam Rasional: Apresiasi terhadap wacana dan Praktis Harun
Nasution (Cet. II; Jakarta: Ciputat Pers, 2001), h. 121.
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hingga dewasa ini, tentunya tidak terlepas dari dinamika pemikiran Islam yang ada
di Indonesia.
Pemikiran Islam dalam batas tertentu, tidaklah bersifat monoton melainkan
mengalami pergeseran-pergeseran cara pandang dalam mengaplikasikan berbagai
macam ajaran Islam. Penulis beranggapan bahwa, kelahiran sejumlah aliran dalam
Islam sebagaimana disinggung sebelumnya tidak lahir begitu saja, melainkan
berdasar pada analisis panjang tentang kehidupan masyarakat dan semangat
keislaman. Terlepas dari itu, Indonesia dalam kondisi tertentu tidak dapat menafikan
varian-varian kearifan lokal yang memang harus diakui eksistensinya jauh sebelum
kedatangan Islam. Tidak dapat dipungkiri, aspek kebudayaan ini tidak dapat
dipisahkan dari masyarakat Indonesia yang telah tertanam kuat dan menjadi
bahagian kehidupan masyarakat.
Kehadiran Abdurrahman Wahid sebagai sosok pemikir keagamaan
memberikan apresiasi yang sangat tinggi terhadap pertalian budaya masyarakat
dengan ajaran-ajaran Islam. Wahid bahkan dalam sejumlah karyanya menulis
tentang budaya dan Islam sebagai sesuatu yang tidak dapat dipisahkan. Wahid pun
dengan semangat pluralismenya tidak membeda-bedakan agama, warna kulit, status
sosial. Wahid bagi penulis berkeinginan melihat Indonesia secara utuh dalam
pemikiran teologisnya dengan berdasar pada penghayatan Undang-Undang Dasar
1945 dan Pancasila sebagai ideologi negara. Untuk menjelaskan lebih lanjut dapat






Penelitian ini merupakan penelitian kualitatif. Data-data yang digunakan
semuanya bersumber dari  pustaka (library research). Penelitian ini berkisar pada
studi mengenai pemikiran Abdurrahman Wahd menyangkut masalah teologi dalam
Islam, dengan jenis penelitian bersifat kualitatif. Agar penelitian ini sesuai dengan
masalah dan tujuan yang ingin dicapai, maka data-data yang diperlukan meliputi
riwayat hidup dan karyanya, baik berupa buku, makalah, artikel mapun hasil
wawancaranya yang terdapat diberbagai jurnal, koran serta majalah dan data lain
yang menunjang penelitian ini, khususnya data yang diambil dari karya-karya
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intelektual Islam, baik yang menyangkut kajian mereka tentang Abdurrahman
Wahid maupun sumber-sumber bacaan lainnya.
2. Pendekatan Penelitian
Untuk mengkaji dan menganalisis data-data dari sumber-sumber di atas,
secara operasional, maka penelitian ini menggunakan beberapa metode pendekatan,
sebagaimana layaknya penelitian tentang pemikiran seorang tokoh. Maksud metode
pendekatan di sini adalah cara kerja yang sistematis untuk memudahkan pelaksanaan
kerja suatu kegiatan penelitian guna mencapai tujuan yang telah ditentukan.44 Sesuai
dengan tujuan yang ingin dicapai dalam penelitian ini menggunakan beberapa
pendekatan, yaitu sebagai berikut:
a. Pendekatan historis
Pendekatan yang digunakan dalam penelitian ini adalah pendekatan
historis.45 Menurut Louis Gottchalk, metode historis merupakan proses pengujian
dan penganalisaan secara kritis terhadap rekaman peninggalan masa lalu.46 Studi
tentang masa lalu dalam rentang waktu tertentu dilakukan dengan cara menghimpun
dan menilai data, kemudian menjelaskan dan menafsirkannya, serta mengungkapkan
fakta kejadian dalam suatu kerangka tulisan.47 Penggunaan metode historis dalam
penelitian ini dimaksudkan untuk mengetahui latar belakang keluarga, riwayat
44Departeman Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: Balai
Pustaka, 1994), h. 581.
45Pendekatan Historis: Sejarah atau historis adalah suatu ilmu yang di dalamnya dibahas
berbagai peristiwa dengan memperhatikan unsur tempat, waktu, obyek, latar belakang, dan pelaku
dari peristiwa tersebut. Abuddin Nata, Metodologi Studi Islam (Cet. III; Jakarta: RajaGrafindo
Persada, 1999), h. 46-47.
46Louis Gottschalk, Understanding History, A Primary of Historical Method (New York:
Alfred & Knoph, 1956), h. 48-49.
47I. G. Widja, Pengantar ilmu sejarah (Cet. I; Semarang: Satya Wacana, 1988), h. 7.
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pendidikan, ketokohan Abdurrahman Wahid, dan kondisi obyektif yang meliputi
aspek sosial, politik dan intelektual, yang melatarbelakangi pemikirannya. Penelitian
tentang pemikiran teologi Abdurrahman Wahid tidak dapat mengabaikan kondisi
sosial, politik dan intelektual yang sedang terjadi, sehingga penelitian yang
dilakukan dapat mencapai tujuan secara komprehensif.
Adapun langkah-langkah penelitian ini sebagai berikut: Pertama, penulis
terlebih dahulu menginventarisir data dan menyeleksinya, khususnya tulisan-tulisan
Abdurrahman Wahid dan buku-buku lain yang memiliki keterkaitan. Kedua, setelah
data selesai pada tahapan seleksi, penulis mengkaji data tersebut secara
komprehensif dan mengabstraksikannya melalui metode deskriptif. Dalam penelitian
ini, penggunaan metode ini dimaksudkan untuk mengangkat sosok pemikiran
Abdurrahman Wahid tentang teologi Islam Indonesia secara utuh.
3. Teknik Pengumpulan Data
Untuk mengumpulkan data dari sumber utama dan sumber penunjang, maka
penulis menggunakan teknik penelitian kepustakaan (library research). Penelitian ini
menggunakan data primer dan data sekunder. Sumber data primer (internal), yaitu
data tentang riwayat hidup, dan seluruh karya-karyanya, baik berupa buku, makalah,
dan artikel yang ditulis oleh Abdurrahman Wahid. Sedangkan Sumber sekunder
(eksternal), yaitu data berupa buku, makalah, artikel yang ada relevansinya dengan
pemikiran Abdurrahman Wahid, dari berbagai karya ilmiah yang ditulis oleh orang
lain yang memiliki kaitan dengan data primer, baik langsung maupun tidak
langsung.
4. Teknik Analisis Data
Untuk mengetahui secara mendalam kandungan keseluruhan karakteristik
pemikiran Abdurrahman Wahid mengenai teologi Islam, penelitian ini menggunakan
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teknik analisis isi (content analysis),48 yakni suatu metode analisis data yang
dilakukan secara sistematis dan obyektif. Teknik content analysis meliputi analisis
deskriptif, taksonomi, dan interpretatif. Analisis deskriptif digunakan untuk
mendeskripsikan latar belakang kehidupan dan wacana Islam kontemporer.49
Analisis taksonomi digunakan untuk menganalisis domain untuk mendapatkan
gambaran secara komprehensif perihal pemikiran teologis Abdurrahman Wahid.50
Selanjutnya melalui metode interpretatif, penulis berusaha menginterpretasi dan
menganalisis secara mendalam pemikiran teologis dan tindakan Abdurrahman
Wahid dalam mengaplikasikan konsep keberagamaannya. Metode interpretatif ini
penulis lakukan dalam kerangka dan batasan alur pemikiran obyektif untuk
memahami maksud gagasan Abdurrahman Wahid, khususnya pandangannya
mengenai konsep teologis yang sesuai untuk konteks keindonesiaan.
G. Tujuan dan Kegunaan
1. Tujuan Penelitian
Adapun tujuan penelitian ilmiah ini, antara lain:
a. Untuk menelusuri jejak pemikiran Abdurrahman Wahid sebagai salah seorang
tokoh intelektual yang cukup banyak memberikan perhatian serius pada
perjalanan bangsa Indonesia.
48Content analysis adalah suatu teknik penelitian untuk membuat inferensi-inferensi yang
dapat ditiru (replecabel). Klaus Krippendorf, Content Analysis, Introduction to it’sTheory and
Methodology. Terj. Farid Wadji dengan judul Analisis Isi, Pengantar Teori dan Methodology (Cet. I;
Jakarta: Rajawali Press, 1991), h. 15.Content Analysis juga dikenal dengan analisis dokumen, analisis
aktifitas dokumen, dan analisis informasi. Penjelasan selanjutnya lihat Suharsimi Arikunto, Prosedur
Penelitian: Suatu Pendekatan Praktek (Cet. XI; Jakarta: Rineka Cipta, 1998, h. 92.
49Anton Bakker dan Achmad Charris Zubair, op. cit., h. 54.
50Arief Furchan dan Agus Maimun, Studi Tokoh: Metode Penelitian Mengenai Tokoh
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2005), h. 64-67.
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b. Untuk menganalisis dan memahami tawaran gagasan Abdurrahman Wahid dalam
pandangannya tentang teologi Islam yang sesuai dengan konteks keindonesiaan
yang sesuai dengan kondisi sosio-kultural masyarakat.
c. Untuk mengetahui bangunan pemikiran dan interpretasi Abdurrahman Wahid
terhadap keterkaitan sosio-kultural masyarakat dan Islam.
2. Kegunaan Penelitian
Adapun kegunaan penelitian ini, yaitu:
a. Penelitian ini diharapkan memberikan sumbangsih bagi pengembangan ilmu
pengetahuan, khususnya kajian pemikiran Islam bagi khayalak pembaca dan
penulis sendiri tentang teologi Islam Indonesia Abdurrahman Wahid.
b. Penelitian ini akan memberikan banyak informasi yang dapat menjadi referensi
dalam pengembangan penelitian selanjutnya, terutama hal-hal yang berkaitan
dengan teologi Islam relevansinya dengan Indonesia sebagai negara yang tidak





Kultur Islam, terutama di lingkungan pesantren orang tua memberi nama
anaknya umumnya disertai tafa>’ul. Yaitu setumpuk harapan dan juga doa yang
tersirat di balik nama itu. Artinya orang tua berharap anak itu kelak bisa berperilaku
dan mencapai prestasi seperti nama yang diberikan kepada anaknya itu. Apalagi
dalam Islam memang disunnahkan untuk memberikan nama anak yang baik, indah
dan mengandung cita-cita, obsesi, harapan atau tafa>’ul.1 Abdurrahman Wahid yang
terlahir dengan nama Abdurrahman "Addakhi>l",2 mengandung tafa>’ul atau harapan-
harapan dari ayahnya, Wahid Hasyim. “Addakhi>l” yang berarti “Sang Penakluk”,
sebuah nama yang diambil dari nama Abdurrahman Addakhi>l (Abdurrahman I),
seorang perintis Dinasti Umayyah yang pernah memegang kekuasaan selama 32
tahun (756-788 M) di Spanyol.3 Belakangan kata "Addakhi>l" tidak cukup dikenal
dan diganti nama "Wahid" dikenal dengan panggilan Abdurrahman Wahid. Maka
tidak heran, Abdurrahman Wahid kelak, dengan semangat dan kecerdasan yang
dimilikinya mampu mengantarnya menduduki jabatan Presiden ke 4 Republik
Indonesia sebagaimana Abdurrahman I mampu menundukkan Spanyol selama 32
tahun.
1M. Mas’ud Adnan, Sunan Abdurrahman Wahid: Akrobat Politik ala Nabi Khidir (Cet. 1;
Harian Bangsa: Surabaya, 2011), h. x.
2Tim INCReS, Beyond the Symbols: Jejak Antropologis Pemikiran dan Gerakan
Abdurrahman Wahid. (Cet. I; Bandung: Remaja Rosdakarya Offset, 2000), h. 4.
3Philip K. Hitti, History of Arabs, Edisi X, (London: Macmillan Student Editio, 1950), h.
509.
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Abdurrahman Wahid adalah putra pertama dari enam bersaudara yang
dilahirkan di Denanyar Jombang Jawa Timur.4 Menurut pengakuan Greg Barton,
Abdurrahman Wahid selalu merayakan hari ulang tahunnya pada tanggal 4 Agustus,
tampaknya teman-teman dan keluarganya yang menghadiri pesta perayaan hari
ulang tahunnya di Istana Bogor pada hari Jum’at 4 Agustus 2000 tidak sadar bahwa
sebenarnya hari lahir Wahid bukanlah tanggal itu. Abdurrahman Wahid yang dikenal
tokoh dengan kepribadian yang kadang-kadang sulit ditebak, ada banyak hal yang
tidak seperti apa yang terlihat. Wahid memang dilahirkan pada hari keempat bulan
kedelapan. Akan tetapi perlu diketahui bahwa tanggal itu adalah menurut kalender
Islam, yakni bahwa Wahid dilahirkan pada bulan Sya’ban, bulan kedelapan dalam
penanggalan Islam. Sebenarnya, tanggal 4 Sya’ban 1940 adalah tanggal 7
September.5
Secara genetik, Abdurrahman Wahid merupakan keturunan darah biru
karena terlahir dari rahim ulama besar dan pendiri Nahdlatul Ulama di Indonesia.
Ayahnya, Wahid Hasyim dilahirkan di Tebuireng, Jombang, pada bulan Juni 1914
adalah anak dari pendiri Nahdlatul Ulama, Hadrat al-syeikh (guru agung) Kiai
Hasyim Asy’ari. Hasyim Asy’ari di lahirkan dalam lingkungan pesantren di Jombang
pada bulan Februari 1817 dan meninggal di Jombang pada bulan Juli 1947,6 tokoh
agama yang sangat dihormati sebagai pemimpin Islam dalam masyarakat pedesaan
tradisional. Selain itu Asy’ari dikenal sebagai seorang guru yang banyak
4Tim INCReS., Ibid.
5Greg Barton, Abdurrahman Wahid: The Authorized Biography of Abdurrahman Wahid.
Diterjemahkan oleh Lie Hua dengan judul Biografi Abdurrahman Wahid. (Cet. I; LKiS Group:
Yogyakarta, 2011), h. 1.
6Ibid., h. 26.
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memberikan inspirasi sekaligus sebagai seorang terpelajar.7 Dari pihak ibu, Hj.
Sholehah juga merupakan keturunan tokoh besar NU, Kiai Bisri Syamsuri.8 Garis
keturunan Abdurrahman Wahid, meminjam istilah Clifford Geerz, tergolong seorang
santri dan priyayi sekaligus. Baik dari ayah maupun dari Ibu, sehingga Abdurrahman
Wahid menempati strata sosial tinggi dalam masyarakat Jawa.9
Lebih dari itu, dengan bangga keluarga Abdurrahman Wahid meyakini
bahwa mereka masih keturunan Brawijaya IV (Lembu Peteng) lewat dua jalur, yakni
Ki Ageng Tarub I dan Joko Tingkir. Raja Brawijaya VI, yang berkuasa di Jawa pada
abad XVI M dan terkenal sebagai salah seorang raja terakhir kerajaan Hindu-Budha
yang terbesar di Jawa, Kerajaan Majapahit. Tokoh legenaris Jaka Tingkir, putera
Brawijaya VI, dianggap sebagai orang yang memperkenalkan agama Islam di daerah
pantai timur laut pulau Jawa. Sedangkan puteranya, Pangeran Benawa, dikenang
sebagai orang pertama yang meninggalkan kerajaan untuk mengejar sufisme.10
Silsilah ini dianggap sebagai hal yang sangat baik dalam masyarakat tradisional
Jawa. Bagi masyarakat ini, yang lebih penting adalah persepsi tentang otoritas yang
diperoleh dari silsilah tersebut, meskipun terdapat keraguan di kalangan akademik
modern mengenai kebenaran sejarah ini, dan juga mengenai hubungan Hasyim
Asy’ari dengan silsilah ini.
7Ibid., h. 27.
8Al-Zastrouw Ng, Abdurrahman Wahid: Siapa sih Sampeyan? Tafsir Teoritik atas Tindakan
dan Pernyataan Abdurrahman Wahid (Cet. 1;  Erlangga: Jakarta, 1999), h. 13.
9Tim INCReS, loc. Cit.
10Greg Barton, op. cit., h. 27.
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Kedudukannya sebagai keturunan kiai terkemuka dan bangsawan di
Indonesia, tidak heran apabila Mark R. Woodward dalam A. Mustofa Bisri
melukiskan sedikit perjalanan Abdurrahman Wahid sebagai berikut:
“Ketika berkunjung ke berbagai tempat di wilayah pedalaman Jawa, para
pengikutnya yang setia akan mengerumuninya, berusaha untuk mendapatkan
kesempatan mencium tangannya, atau sekedar menyentuh pakaiannya.
Semua dilakukan agar mereka mendapat berkah dari keturunan suci yang kini
diwakili Abdurrahman, garis silsilah yang sudah menahkodai kapal besar NU
sejak pembentukan organisasi itu pada 1926. Apapun yang dikatakan
Abdurrahman hampir-hampir menduduki posisi sebagai fatwa bagi berjuta-
juta Muslim di Indonesia”.11
Penggambaran sosok Wahid sebagaimana yang dilukiskan oleh Woodward
merupakan fakta sosial masyarakat Jawa dalam memberikan penghormatan pada
keturunan Kiai, terlebih Abdurrahman Wahid adalah keturunan Kiai pendiri
Nahdlatul Ulama (NU) yang sangat dekat dengan masyarakat Jawa. Berikut
Genealogi Keluarga Abdurrahman Wahid:12
11Tim INCReS, op. cit., h. 5.
12Ibid.
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B. Riwayat Pendidikan
1. Pendidikan Lintas Pesantren
Genealogi keluarga yang notabene berasal dari garis keturunan ningrat,
sedikit pun tidak tercermin dalam prilaku kehidupan Abdurrahman Wahid. Sosok
pemikir yang sulit dicari bandingannya dalam mengumpulkan gelar sejak
kehidupannya. Abdurrahman Wahid tidak hanya dikenal sebagai seorang ulama,
tetapi juga budayawan, penulis, cendekiawan, pengamat sepakbola, politisi,
penikmat seni, humoris, penggiat demokrasi, penganjut pluralitas dan pembela kaum
minoritas.13 Kebiasaan masyarakat Islam tradisional, putera tertua diharapkan bisa
mengikuti jejak sang Ayah. Pada masa kecilnya, Abdurrahman Wahid tidak seperti
kebanyakan  anak-anak seusianya. Ia lebih memilih tinggal bersama kakeknya dari
pada tinggal bersama ayahnya. Melalui kakeknya, ia belajar membaca Al-Qur’an di
pondok pesantern Tebuireng, Jombang. Berkat tinggal bersama kakeknya yang
merupakan tokoh yang banyak dikunjungi tokoh-tokoh politik dan orang-orang
penting lainya, maka dari sejak kecil Abdurrahman Wahid sudah mengenal tokoh-
tokoh besar di Indonesia.
Pada tahun 1950, lima tahun setelah Indonesia merdeka, Ayahnya diangkat
sebagai Menteri Agama yang mengharuskan keluarga Wahid Hasyim pindah ke
Jakarta. Abdurrahman Wahid menyelesaikan sekolah dasarnya di Jakarta dan untuk
menambah pengetahuan dan melengkapi pendidikan formalnya, Abdurrahman
Wahid dikirim ayahnya untuk mengikuti les privat Bahasa Belanda di bawah asuhan
Willem Buhl, seorang Jerman yang telah masuk Islam dan mengganti namanya
13Ali Masykur Musa, Pemikiran dan Sikap Politik Abdurrahman Wahid (Cet. 1; Erlangga:
Jakarta, 2010), h. 3.
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menjadi Iskandar. Untuk menambah pelajaran Bahasa Belanda Buhl selalu
menyajikan musik klasik Barat yang biasa dinikmati oleh orang dewasa.14
Pengenalan Buhl mengenai musik klasik Barat sedikit banyak mempengaruhi
minatnya akan budaya Barat. Luasnya wawasan yang dimiliki ditambah dengan hobi
membacanya sejak dini menjadikan Abdurrahman Wahid menjelang kelulusannya di
Sekolah Dasar, memenangkan lomba karya tulis (mengarang) se-wilayah kota
Jakarta dan menerima hadiah dari pemerintah. Pengalaman ini menjelaskan bahwa
Abdurrahman Wahid telah mampu menuangkan gagasan dan ide-idenya dalam
sebuah tulisan, karenanya wajar apabila dikemudian gagasan Abdurrahman Wahid
dalam bentuk tulisan-tulisan tampil diberbagai media.
Setelah menamatkan pendidikan Sekolah Dasar di Jakarta, Abdurrahman
Wahid melanjutkan ke SMEP (Sekolah Menengah Ekonomi Pertama) di Tanah
Abang. Kehilangan ayah, mengharuskan ibu Abdurrahman Wahid berjuang sendiri
dalam membesarkan enam anaknya, sementara Abdurrahman Wahid sendiri kurang
berhasil dalam pelajaran sekolahnya. Setelah satu tahun, dia dikirim ke SMEP
Gowongan Yogyakarta. Dengan kepindahannya di Yogyakarta, ibunya berharap ia
bisa melepaskan diri dari lingkungan lama di Jakarta, juga kembali pada latar
belakangnya sebagai anak kyai untuk selalu dekat dengan Pondok Pesantren. Di
Yogyakarta, Abdurrahman Wahid tinggal di Pondok Pesantren Krapyak, asuhan Kiai
Ali Maksum. Namun dengan alasan merasa tertekan hidup dalam lingkungan
Pesantren, Abdurrahman Wahid minta dipindahkan di Kota. Atas bantuan ibunya,
dia memperoleh kost di rumah Haji Junaedi, seorang pimpinan lokal Muhamadiyah,
dan seorang yang berpengaruh di SMEP Yogyakarta. Kepindahannya di SMEP
14Tim INCReS, loc. cit.
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Yogyakarta menyebabkan Aktivitas keseharian Abdurrahman Wahid semakin
meningkat. Setiap setelah sholat Subuh Abdurrahman Wahid mengaji pada Kiai Ali
Maksum di Krapyak dan siang harinya berangkat ke sekolah di SMEP dan pada
malam hari, dia ikut berdiskusi bersama dengan Haji Junaedi dan anggota
Muhammadiyah lainnya.15 keterlibatan Abdurrahman Wahid dalam diskusi dengan
kalangan Muhammadiyah yang modernis dan tentu saja berasal dari luar habitatnya
menjadi tambahan wawasan bagi Abdurrahman Wahid mengenai dalam diskursus
kajian-kajian keislaman.
Pada masa kecilnya, Abdurrahman Wahid memiliki hobi membaca yang
luar biasa, dan hobi membacanya semakin mendapat tempat, terlebih ketika di
SMEP, Abdurrahman Wahid bertemu dengan seorang perempuan bernama Rufi’ah,
guru bahasa Inggris yang banyak menempa Abdurrahman Wahid dalam bahasa
Inggris,16 sehingga dalam waktu satu-dua tahun Abdurrahman Wahid menghabiskan
beberapa buku dalam bahasa Inggris. Di antara buku-buku yang pernah dibaca
adalah karya Ernest Hemingway, Jhon Steinbach, dan William Faulkner. Di samping
itu, ia juga membaca sampai tuntas beberapa karya Johan Huizinga, Andre Marlaux,
Ortega G. Gasset, dan beberapa karya penulis Rusia, seperti: Pushkin, Tolstoy,
Dostoevsky dan Mikhail Sholokov. Abdurrahman Wahid juga membaca beberapa
karya Wiill Durant yang berjudul “The Story of Civilization”. Selain belajar dengan
membaca buku-buku berbahasa Inggris, untuk meningkatkan kemampuan bahasa
Inggrisnya sekaligus untuk menggali informasi, Abdurrahman Wahid aktif
mendengarkan siaran lewat radio Voice of Amarika dan BBC London. Pada saat itu,
15Tim INCReS, op. cit., h. 8-9.
16Ibid.
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seorang gurunya yang ketika mengetahui bahwa Abdurrahman Wahid pandai dalam
berbahasa Inggris, Sumantri seorang guru SMEP yang juga anggota partai Komunis
memberinya buku karya Lenin “What Is To Be Done”. Pada saat yang sama,
Abdurrahman Wahid juga telah mengenal Das Kapital-nya Karl Marx, filsafat Plato,
Thales, dan sebagainya. Sehingga tergambar bahwa Abdurrahman Wahid memiliki
kemampuan dan wawasan yang luas.
Pada tahun 1957 ia lulus SMEP Yogyakarta, lalu pindah ke Magelang untuk
memulai Pendidikan Islam di Pondok Pesantren Tegalrejo, yang terletak di sebelah
utara Yogyakarta. Di tempat ini, ia belajar kepada Kiai Chudori, yang merupakan
salah satu dari pemuka NU, sosok Kiai Humanis, saleh dan guru yang dicintainya.
Kiai Chudori inilah yang memperkenalkan Abdurrahman Wahid dengan ritus-ritus
sufi dan menanamkan praktek-praktek ritual mistik. Di bawah bimbingan Kiai ini
pulalah, Abdurrahman Wahid mulai melakukan ziarah ke kuburan-kuburan keramat
para wali. Pada saat masuk ke pesantren ini, Abdurrahman Wahid membawa seluruh
koleksi buku-bukunya, yang membuat santri-santri lain terheran. Pada saat ini pula
Abdurrahman Wahid telah mampu menunjukkan kemampuannya dalam berhumor
dan berbicara.  Pada saat yang sama ia juga belajar paro waktu di pesantren
Denanyar, Jombang, di bawah bimbingan kakeknya dari pihak ibu, Kiai Bisri
Syansuri. Di sinilah bakat Abdurrahman Wahid mulai tampak berkembang. Ia
menyelesaikan pendidikan pesantren dalam waktu hanya dua tahun dari yang
semestinya empat tahun.
Pada tahun 1959, ia pindah ke Pesantren Tambakberas di Jombang dan
kemudian nyantri lagi di Pondok Pesantren Krapyak Yogyakarta dan tinggal di
rumah Kiai Ali Ma’shum. Pada masa ini, sejak akhir tahun 1950-an hingga 1963,
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Abdurrahman Wahid mengalami konsolidasi dalam studi formalnya tentang Islam
dan sastra Arab klasik. Di Yogykarta, Abdurrahman Wahid pertama-tama mulai
tertarik pada wayang kulit, yang merupakan pertunjukan wayang tradisional.
Pertunjukan wayang kulit ini sering diadakan di sekitar Yogyakarta, tetapi jarang
dipentaskan di ibu kota. Abdurrahman Wahid menyempatkan melampiaskan hobinya
ini setiap dua atau tiga kali seminggu, walaupun harus menempuh jarak yang jauh.
Di kalangan pesantren, ia dianggap sebagai siswa yang cemerlang. Studinya ini,
yang banyak bergantung pada kekuatan ingatan, hampir-hampir tidak memberikan
tantangan kepada Abdurrahman Wahid yang mempunyai ingatan yang amat kuat
walaupun ia dikenal sebagai seorang yang malas dan kurang disiplin dalam studi
formalnya.17 Di Tambakberas, selain melanjutkan pendidikan, Abdurrahman Wahid
juga sempat menerima pekerjaan pertamanya sebagai guru dan kemudian diangkat
menjadi kepala sekolah madrasah. Selain itu, Abdurrahman Wahid juga terlibat
sebagai penulis untuk majalah sastra “Horizon” dan majalah kebudayaan “Budaya
Jaya”.18
2. Pendidikan Luar Negeri (163-1971)
Pada umur 22 tahun, Abdurrahman Wahid berhasil menamatkan beberapa
kitab standar mu’tabarah Pondok Pesantren, sehingga dia dapat dikatakan telah
memenuhi syarat untuk menjadi seorang alim dan berangkat ke Mesir pada tahun
1963 atas bantuan beasiswa dari Kementrian Agama RI untuk belajar di Universitas
Al-Azhar Kairo, Mesir pada Departemen of Hingher Islamic and Arabic Studies.19
17Greg Barton, op. cit., h. 52.
18Ali Masykur Musa, op. cit., h. 6.
19Tim INCReS, op. cit., h. 14.
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Universitas Al-Azhar yang bertempat di Kairo merupakan universitas tertua di dunia
dengan usia sudah ribuan tahun memang menjadi idola bagi pelajar Indonesia yang
ingin melanjutkan pendidikan, selain itu Al-Azhar adalah juga pusat dari sejumlah
ide yang sangat modern dari dunia Islam.
Meskipun pada awalnya Abdurrahman Wahid sangat bersemangat dengan
studinya di Al-Azhar, ia kemudian kecewa lantaran masa keemasan Al-Azhar telah
mencapai puncaknya beberapa dasawarsa sebelumnya. Pada pertengahan tahun
1960-an, tingkat pertama di universitas Al-Azhar tidak menawarkan banyak hal baru
bagi seorang lulusan sejumlah pesantren terbaik di Indonesia. dan kenyataannya
memang demikian yang dialami oleh Abdurrahman Wahid, walaupun sebenarnya ia
telah mempunyai sertifikat yang menunjukkan bahwa ia telah lulus studi
yurisprudensi Islam, teologi, dan pokok-pokok pelajaran lain yang terkait, yang
kesemuanya memerlukan pengetahuan bahasa Arab yang sangat baik, namun
sayangnya ia tidak memiliki ijasah yang menunjukkan bahwa ia telah lulus kelas
dasar bahasa Arab.20 Akhirnya Abdurrahman Wahid dimasukkan ke sekolah Aliyah
(semacam sekolah persiapan). Namun, ketika memulai belajarnya dalam studi Islam
dan bahasa Arab di tahun 1965, Abdurrahman Wahid justru kecewa. Menurutnya,
materi yang diberikan sudah banyak ia pelajari dan ia menolak metode belajar yang
digunakan universitas karena harus mengulang mata pelajaran yang telah
ditempuhnya di Indonesia. Untuk menghilangkan kebosanannya, Abdurrahman
Wahid sering mengunjungi perpustakaan dan pusat layanan informasi Amerika
(USIS) dan toko-toko buku di mana ia dapat memperoleh buku-buku yang
dikehendaki. Di Mesir Gur Dur lebih memilih sebagai penikmat hidup ketimbang
20Greg Barton, op. cit., h. 88.
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sebagai pelajar yang serius. Abdurrahman Wahid lebih mengutamakan
kegemarannya menonton film-film Eropa dan Amerika, musik klasik, dan sepakbola.
Namun demikian, ia terlibat aktif dalam Asosiasi Pelajar Indonesia di Mesir dan
menjadi penulis untuk majalah asosiasi tersebut. Pada tahun 1964, ia berhasil lulus
kelas remedial Arab.
Meski begitu, bagi Abdurrahman Wahid belajar di Mesir di bawah
pemerintahan Gamal Abdul Nasr, seorang nasionalis yang dinamis, dan pada saat itu
Kairo menjadi era keemasan intelektual, dan kebebasan untuk mengeluarkan
pendapat mendapatkan perlindungan hukum yang cukup dirasakannya memiliki
kenangan pengetahuan yang luar biasa. Walaupun Kairo adalah kota sibuk dan
penuh polusi, ia tetaplah sebuah kota yang berpemandangan menarik dengan suasana
yang sangat berbeda dari kota Indonesia. bahkan di tempat kediaman mahasiswa
Indonesia di kota tua Kairo, tempat Abdurrahman Wahid tinggal, banyak dari
bangunan-bangunan batu yang berderet di tepi jalan yang sempit sudah berabad-
abad usianya; banyak sekali masjid kecil dan mushola, yang didirikan pada masa
keemasan Islam sebelum zaman kebangkitan Eropa di abad pertengahan, masih
terdapat di jantung kota tua. Sebagai seorang siswa pesantren yang terbiasa
melakukan ziarah ke makam-makam, Abdurrahman Wahid mempunyai hubungan
yang erat dengan tempat-tempat bersejarah dan secara naluri percaya bahwa mereka
yang pernah hidup di sana akan tetap berada di tempat itu. Kehadiran Abdurrahman
Wahid di Kota Kairo merupakan pengalaman emosional.21 Selain itu Menurut
pengakuannya, di Mesir itulah ia banyak memperolah paham “sosialisme yang
berbudaya”. Orang-orang Arab, menurut pandangan Abdurrahman Wahid, sering
21Greg Barton, op. cit., h. 89.
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mempersoalkan sosialisme dari sudut budaya. hal itu dilakukan karena mereka tidak
punya tempat mempersoalkan sosialisme dari sudut agama.22
Sebagai seorang pemimpin mahasiswa yang cemerlang dan dengan
kemahiran bahasa yang baik, ketika Di Mesir, Abdurrahman Wahid sempat
dipekerjakan di Kedutaan Besar Indonesia. pada saat ia bekerja di kedutaan itulah
peristiwa Gerakan 30 S/PKI terjadi.23 Pekerjaan yang diamanahkan kepadanya
memberikan berkah, karena pekerjaannya di kedutaan Abdurrahman Wahid bisa
menambah uang beasiswanya dan bisa mempunyai cukup uang untuk menonton
bioskop dan tentu saja membeli buku untuk melampiaskan kegemaran membacanya.
Dalam pekerjaannya tersebut, atas perintah Mayor Jenjeral Soeharto yang
menangani situasi di Jakarta memerintahkan Kedutaan Besar Indonesia di Mesir
untuk melakukan investigasi terhadap pelajar Indonesia dan Abdurrahman Wahid
diberikan tugas untuk menulis laporan dari hasil investigasi yang dilakukan pihak
Kedutaan Besar Indonesia di Mesir. Pekerjaanya di kedutaan besar memberikan
kepadannya tantangan yang tidak pernah diharapkan dan juga trauma. Menjelang
pertengahan tahun itu, demikian kenang Abdurrahman Wahid, ia berterus terang
kepada Mustofa Bisri bahwa ia khawatir ketegangan antara kaum kiri dan kaum
kanan di Indonesia akan menghasilkan konfrontasi kekerasan dan pertumbahan darah
besar-besaran.24
Merasa tidak akan berkembang, Abdurrahman Wahid lalu memutuskan
keluar dari Universitas Al-Azhar. Dari Mesir, ia ingin pergi ke Irak, pada tahun
22Tim INCReS, op. cit., h. 16.
23Ali Masykur Musa, op. cit., h. 7.
24Greg Barton, op. cit., h. 95.
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1966, dalam usia 26 tahun Abdurrahman Wahid masuk ke dalam Departemen of
Religion di Universitas Baghdad Irak, sebuah negara modern yang memiliki
peradaban Islam yang cukup maju. Dari tahun 1966 sampai 1970, di Baghdad
Abdurrahman Wahid mendapatkan rangsangan intelektual yang tidak pernah ia
dapatkan di Mesir. Dia menyatakan, “di Baghdad, saya mulai berfikir secara
sistematis.” Di sini masyarakat muslim Arab klasik dikaji secara empiris dengan
pisau metodologis yang tajam. Dia menemukan gairah intelektualnya kembali. Di
lingkungan yang baru itu, Abdurrahman Wahid banyak membaca karya-karya
sosiologi seperti Emile Durkheim. Pada waktu yang sama, Abdurrahman Wahid
bersentuhan dengan buku-buku besar karya sarjana orientalis Barat. Di samping itu,
hal yang menarik lainnya adalah perpustakaan universitas penuh dengan buku-buku
mengenai Indonesia. karena itu, di Universitas Baghdad, Abdurrahman Wahid
diminta untuk meneliti asal-usul historis Islam di Indonesia.25 hampir sama dengan
Kairo, kota kuno Baghdad sangat terkenal di sepanjang sejarah Islam dan
mempunyai daya tarik tersendiri bagi Abdurrahman Wahid. Di Baghdad pada
khususnya dan Irak pada umumnya, ia dapat menyaksikan sebagian dari makam-
makam bersejarah yang paling penting bagi dunia Islam. Menurut ingatan
Abdurrahman Wahid, bila sedang punya waktu luang, pada akhir pekan biasanya ia
memutuskan untuk mengunjungi daerah pemakaman dan berdiam di tempat
pemakaman selama satu hari untuk memanjatkan doa.26
Tahun 1970, Abdurrahman Wahid menyelesaikan pendidikannya di
Universitas Baghdad. Ia kemudian pergi ke Belanda bermaksud meneruskan
25Tim INCReS, op. cit., h. 17.
26 \Greg Barton, op. cit., h. 106.
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pendidikannya di Universitas Leiden. Tetapi, ia harus menelan kekecewaan karena
pendidikannya di Universitas Baghdad rupanya kurang diakui oleh Universitas
Leiden. Dari Belanda, Abdurrahman Wahid kemudian pergi ke Jerman dan Perancis
sebelum akhirnya kembali ke Indonesia pada tahun 1971.27 Walaupun Abdurrahman
Wahid tidak memperoleh kualifikasi formal dari studinya di Eropa, namun
pengalamannya di Eropa adalah cita-cita yang ia inginkan bertahun-tahun
sebelumnya. Sejak masih di Yogyakarta, Abdurrahman Wahid telah melakukan studi
mengenai pemikiran Barat.28
C. Perjalanan Karir
1. Pengurus Besar Nahdlatul Ulama
Kepulangannya di Indonesia, Abdurrahman Wahid mengawali karirnya
dengan menjadi Guru. Pada tahun 1971, Abdurrahman Wahid bergabung di Fakultas
Ushuluddin, Universitas Hasyim Asy’ari, Jombang yang didirikan pada tahun 1969.
Di universitas ini, Abdurrahman Wahid mengajar Teologi dan beberapa ilmu-ilmu
agama lainnya. kemudian pada tahun 1974, Abdurrahman Wahid mulai menjadi
sekertaris Pesantren Tebuireng. Pada tahun yang sama, Abdurrahman Wahid mulai
menjadi penulis di beberapa surat kabar, majalah, dan jurnal.29
Meski terlahir sebagai cucu pendiri Nahdlatul Ulama secara “de jure”
keterlibatan Abdurrahman Wahid di organisasi Islam terbesar di Indonesia baru
terjadi pada tahun 1979. Atau, tetapnya setelah berlangsungnya Muktamar NU di
Semarang. Sebelumnya, ia memang sudah diminta untuk ikut berperan aktif dalam
27Ali Masykur Musa, op. cit., h. 8.
28Greg Barton, op. cit., h. 112.
29Al-Zastrouw Ng, op. cit., h. 28.
48
menjalankan roda jam’iyah NU. Namun karena merasa permintaan itu berlawanan
dengan sikapnya sebagai intelektual publik yang tidak berpihak, dua kali ia menolak
tawaran untuk bergabung dengan Dewan Penasehat Agama NU. Ia baru bersedia
bergabung dengan NU setelah kakeknya, Kiai Bisri Syamsuri meminta untuk ketiga
kalinya dan akhirnya resmi masuk dalam struktural Pengurus Besar NU dengan
jabatan Khatib Awal atau sekretaris I.30 Di awal keterlibatan Gs Dur di NU, banyak
orang yang menilai NU sebagai organisasi Islam terbesar berada dalam keadaan
stagnan. Situasi ini mendorong sejumlah pengurus NU, utamanya para Khatib ’Am
membentuk Tim Tujuh di mana Abdurrahman Wahid termasuk di dalamnya. Tugas
tim ini adalah menyusun blue print untuk mereformasi dan membantu
menghidupkan kembali jam’iyah NU. Di antaranya adalah mereformasi struktur
pimpinan NU. Namun, di tengah upaya yang dilakukan tim tujuh, pada tanggal 2
Mei 1982 sejumlah pengurus teras NU bertemu dengan ketua PBNU Idham Chalid
dan memintanya agar mengundurkan diri.31
Pasca pemilu 1982, Soeharto kembali dipilih MPR sebagai Presiden RI
untuk masa jabatan ke-4 dan ia mulai mengambil langkah-langkah untuk menjadikan
Pancasila sebagai Ideologi Negara. Abdurrahman Wahid menjadi bagian dari
kelompok yang ditugaskan untuk menyiapkan respon NU terhadap langkah
Seoharto. Setelah melakukan konsultasi dengan banyak orang dan merujuk pada Al-
Qur’an dan Sunnah sebagai referensi pembenaran, pada Oktober 1983 Abdurrahman
Wahid menyimpulkan bahwa NU harus menerima Pancasila sebagai Ideologi
Negara. Pada saat yang sama, Abdurrahman Wahid juga mengundurkan diri dari PPP
30Ali Masykur, op. cit., h. 10.
31Ibid., h. 11.
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dan aktivitas politik lainnya dengan alasan agar bisa lebih intensif menghidupkan
NU yang kelak setelah terpilih menjadi Ketua Umum Tanfidziyah PBNU
mengukuhkan bahwa NU harus kembali ke Khit}t}ah 1926.32 Di sini Abdurrahman
Wahid terlibat dalam diskusi dan perdebatan yang serius mengenai masalah agama,
sosial dan politik dengan berbagai kalangan lintas agama, suku dan disiplin.
Abdurrahman Wahid semakin serius menulis dan bergelut dengan dunianya, baik di
lapangan kebudayaan, politik, maupun pemikiran keislaman. Minatnya pada dunia
seni sejak di Yogyakarta dan dari kebiasaan-kebiasaanya membaca buku-buku
klasik, pada tahun 1983, Abdurrahman Wahid ditawari menjadi ketua Dewan
Kesenian Jakarta (DKJ), Taman Ismail Marzuki. Tanpa berpikir panjang, tawaran itu
diterima oleh Abdurrahman Wahid. Ia juga menjadi Ketua Juri Festival Film
Indonesia (FFI) pada tahun 1986-1987.33
Pada tahun 1984 Abdurrahman Wahid dipilih secara aklamasi oleh sebuah
tim ahl h}alli wa al-’aqdi yang diketuai Kiai As’ad Syamsul Arifin untuk menduduki
jabatan ketua umum PBNU pada muktamar ke-27 di Situbondo.34 Kepemimpinan
Abdurrahman Wahid di NU dinilai sangat progresif, bahkan selama memimpin NU,
Abdurrahman Wahid bukan saja telah menjadi lokomotif perubahan di lingkungan
warga NU, tetapi juga di seluruh rakyat Indonesia. NU yang semula stagnan, jumud
dan tidak berwibawa akibat perilaku para elitnya dalam berpolitik dan
memanfaatkan NU sebagai kendaraan kepentingan secara perlahan-lahan berubah
menjadi organisasi yang disegani dan menjadi wacana nasional dan internasional.35
32Ibid., h. 12.
33Tim INCReS, op. cit., h. 22.
34Al-Zastrouw Ng, op. cit., h. 30.
35M. Mas’ud Adnan, op. cit., h. 26.
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Dalam Muktamar berikutnya, dengan berbagai tanangan, baik di Krapyak (1989)
maupun Muktamar NU di Cipasung (1994), Abdurrahman Wahid terpilih kembali
sebagai Ketua Umum PBNU. Praktis Abdurrahman Wahid memimpin NU selama 15
tahun, dari tahun 1984-1999.36
2. Mendeklarasikan PKB
Melahirkan partai politik di tengah jabatannya sebagai Ketua Umum
Tanfidziyah PBNU yang dengan tegas mengukuhkan Khit}t}ah NU 1926 menjadi
sebuah dilema bagi Abdurrahman Wahid. Namun, mendirikan partai politik agaknya
menjadi sebuah keniscayaan politik bagi warga Nadhliyyin di bawah nakhoda
Abdurrahman Wahid demi mengalahkan pengaruh Golkar. Kuatnya arus dukungan
kaum nahdliyin untuk mendirikan partai politik, akhirnya mendorong Abdurrahman
Wahid dan sejumlah Kiai NU, setelah melalui persiapan yang panjang dan penuh
kehati-hatian, akhirnya menyelenggarakan rapat harian Syuriah dan Tanfidziyah
pada tanggal 22 Juli 1998. Dari hasil rapat itulah, partai politik yang diharapkan
dapat menampung aspirasi warga NU dideklarasikan pada tanggal 23 Juli 1998 di
Pondok Pesantren milik Abdurrahman Wahid, di kawasan Ciganjur, Jakarta
Selatan.37 Deklarasi berdirinya Partai Kebangkitan Bangsa (PKB) difasilitasi oleh
lima orang kiai “sepuh” NU yang bertindak sebagai deklarator, yaitu KH. Ilyas
Ruchiyat, KH. Mustofa Bisri (Gus Mus), KH. Muchid Muzadi, KH. Munasir Ali dan
Abdurrahman Wahid.38 Abdurrahman Wahid sendiri dengan lahirnya PKB secara
36Tim INCReS, op. cit., h. 22.
37Ali Masykur, op. cit., h. 19.
38Ali Masykur, loc. cit.
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formal tidak menjadi pemimpin partai yang dideklarasikannya, dan menunjuk Matori
Abdul Djalil.39
PKB secara tegas menyebutkan tujuan berdirinya adalah mewujudkan cita-
cita kemerdekaan Republik Indonesia sebagaimana dituangkan dalam UUD 1945,
yaitu terciptanya masyarakat adil dan makmur secara lahir dan batin, material dan
spiritual. Selain itu, kehadiran PKB juga dimaksudkan untuk mewujudkan tatanan
kehidupan politik nasional yang demokratis, bersih, terbuka dan berakhlakul karimah
sebagaimana yang tertuang dalam “mabda’ Siya>si’i” atau naskah deklarasi partai:
“.........maka dengan memohon rahmat, taufiq, hidayah dan inayah Allah swt.,
serta didorong oleh semangat keagamaan, kebangsaan, dan demokrasi, kami
warga Jam’iyah Nahdlatul Ulama dengan ini menyatakan berdirinya partai
politik yang bersifat kejuangan, kebangsaan, terbuka dan demokratis yang
diberi nama Partai Kebangkitan Bangsa.”40
3. Presiden ke-4 Republik Indonesia
Abdurrahman Wahid menjadi presiden Republik Indonesia setelah Habibie
jelas awalnya tidak ada yang akan berani memprediksi. Selain karena keterbatasan
fisik yang dimiliki, juga berbagai faktor-faktor lain yang tidak memungkinkan
Abdurrahman Wahid maju bertarung dibursa pencalonan Presiden. Proses terpilihnya
Abdurrahman Wahid sebagai Presiden ke empat Indonesia adalah peristiwa politik
luar biasa dan bukan suatu yang berjalan mulus. Apalagi dalam pemilu legislatif
yang berlangsung pada bulan Juni 1999 PKB yang didirikan oleh Abdurrahman
Wahid hanya memperoleh 12,6 % suara, kalah jauh dari PDI Perjuangan dengan
perolehan suara 33%,41 sementara Golkar meperoleh suara juga dibawa PDIP, yakni
hanya 22,4%, PAN yang dipimpin Amin Rais mendapatkan 7,1 % suara dan PBB 1,
39Greg Barton, op. cit., h. 330.
40 Ali Masykur, op. cit., h. 20
41Ali Masykur Musa, op. cit., h. 21.
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9%.42 juga kehadiran Habibie mendapat mandat dari Golkar untuk meneruskan
kekuasaan pasca lengsernya Soeharto dari kursi kepresidenan. Kemenangan suara
yang diraih oleh Megawati dan kehadiran Habibie sebagai generasi Soeharto hampir
dapat dipastikan kursi kepresidenan akan diambil alih oleh salah satu dari dua orang,
antara Megawati dan Habibie. Posisi Abdurrahman Wahid hanya dianggap sebagai
calon penggembira dan tidak termasuk dalam hitungan para analis politik.
Sidang Umum MPR RI pada tanggal 21 Oktober 1999 mayoritas anggota
DPR memutuskan untuk menolak laporan pertanggungjawaban yang disampaikan
oleh Habibie.43, dan akhirnya mengambil keputusan untuk mengundurkan diri dari
pencalonan Presiden, walaupun dukungan yang diberikan tetap mengalir, setidak-
tidaknya dari partai pengusungnya. Posisi politik yang terjadi atas kemunduran
Habibie memberikan ruang bagi kandidat lain, termasuk Abdurrahman Wahid yang
terus berupaya menggalalang restu Kiai-kiai sepuh NU untuk terus bertarung. Hal
yang menguntungkan bagi Abdurrahman Wahid adalah pada tanggal 7 Oktober 1999
Amin Rais dengan Poros Tengahnya secara resmi menyatakan Abdurrahman Wahid
sebagai calon Presiden, disusul kemudian Akbar Tanjung, Ketua Umum Golkar dan
Ketua Dewan Perwakilan Rakyat (DPR) menyatakan akan mendukung pencalonan
Abdurrahman Wahid.44 Dan pada tanggal 20 Oktober 1999 sidang MPR berlangsung
dan mengeluarkan keputusan Abdurrahman Wahid sebagai presiden Republik
Indonesia ke-4 dengan perolehan suara 373 suara, dan Megawati Soekarnoputri 313
suara dan terpilih sebagai Wakil Presiden setelah pada Sidang MPR tanggal 21
42Khamami Zada, Neraca Abdurrahman Wahid di Panggung Kekuasaan (Cet. I; Jakarta:
Lampeksdam, 2002), h. 28.
43Ibid., h. 29.
44Ali Masykur Musa, op. cit., h. 22.
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Oktober 1999 berhasil mengalahkan Hamza Haz dari Partai Persatuan Pembangunan
(PPP).45
Terpilihnya Abdurrahman Wahid menjadi Presiden Republik Indonesia ke-4
membuktikan bahwa ulama mampu menakhodai Indonesia dipentas pertarungan
politik. Menurut analisa penulis, proses terpilihnya Abdurrahman Wahid menjadi
Presiden dengan berbagai intrik politik yang terjadi, dikarenakan Abdurrahman
Wahid memiliki kelebihan yang tidak dimiliki oleh tokoh lain. Pertama,
Abdurrahman Wahid memiliki massa fanatik dari kalangan Nahdlatul Ulama (NU)
dan mendapatkan dukungan dari para Kiai sepuh yang sering diistilahkan
Abdurrahman Wahid dengan Kiai Langitan. Kedua, Kepiawaian Abdurrahman
Wahid memainkan irama politik dalam situasi yang tidak kondusif sekalipun dengan
pendekatan persuasif dan kejelian memanfaatkan momen politik. Ketiga,
Abdurrahman Wahid memiliki kharisma yang luar biasa yang terpancar dari
kesederhanaanya, sehingga mampu memasuki semua golongan, sekalipun
sebenarnya adalah musuh politik.
D. Karya Intelektual
Tulisan-tulisan Abdurrahman Wahid telah dikenal luas sebagai representasi
dari pemikiran pesantren tradisional, padahal jika dicermati isi tulisannya, banyak
yang mengedepankan analisis progresif. Abdurrahman Wahid menawarkan
pandangan baru untuk menjawab persoalan-persoalan yang hangat dibicarakan dan
menjadi tren saat ini. Berbekal pengetahuan pesantren dan bacaan-bacaan,
Abdurrahman Wahid aktif menuangkan gagasannya dalam bentuk tulisan diberbagai
45Tim INCReS., op. cit., h. 37.
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media. Keterlibatannya sebagai staf dikedutaan Besar Indonesia untuk Mesir sebagai
penyampai berita dari Indonesia menjadi modal besar dalam aktivitas tulis menulis
Abdurrahman Wahid. Kolom-kolom yang ditulis Abdurrahman Wahid, baik di media
seperti Tempo dan Kompas dan ceramah-ceramah lain yang disampaikan langsung
mendapat sambutan hangat dari para intelektual di Indonesia, bahkan intelektual dan
pemikir mancanegara yang ingin mengenal lebih jauh mengenai Islam.
Tulisan-tulisan Abdurrahman Wahid, khususnya diberbagai majalah dan
Koran seperti kompas dan Prisma tidaklah monoton, melainkan memuat berbagai
wacana yang beragam yang dikelompokan ke dalam tujuh tema pokoh yang
merupakan gagasan besar dan menjadi perhatiannya, yaitu:
1. Pandangan Dunia Pesantren.
2. Pribumisasi Islam.
3. Keharusan demokrasi.
4. Finalitas, Negara-bangsa Pancasila
5. Pluralisme Agama
6. Humanitarianisme universal, dan
7. Antropologi Kiai.46
Tema-tema pokok di atas membuktikan keluasan wawasan Abdurrahman
Wahid terkait dengan isu-isu kontemporer, yakni demokrasi HAM, lingkungan
hidup, dan gender. Tema-tema pokok ini menjadi landasan dari seluruh sikap dan
gerakan Abdurrahman Wahid dalam segala aspek kehidupan, baik keagamaan,
politik, kebudayaan, dan ekonomi. Seperti misalnya idenya tentang pribumisasi
Islam yang berpandangan bahwa dalam memahami wahyu haruslah dipertimbangkan
46Tim INCReS, op. cit., h. 37.
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aspek kontekstual ataupun adat istiadat setempat, sepanjang hal tersebut tidak
mengubah makna dan substansi agama dengan berdasarkan pada “al-a>datu
muhakkamah”47 yang menunjukkan pemikirannya tentang universalisme Islam yang
dipaparkannya dalam artikel “Universalisme Islam dan Kosmopolitanisme
Peradaban Islam”. Dalam pandangan ini, universalisme Islam menampakkan diri
dalam berbagai manivestasi penting dan yang terbaik adalah dalam ajaran-ajarannya
yang meliputi berbagai bidang seperti fiqh, tauhi>d, dan akhla>k yang dalam
masyarakat seringkali mengalami penyempitan makna sehingga menjadi kesusilaan
dan sikap hidup belaka.48
Menulis dan berceramah menurut Abdurrahman Wahid bukan sekedar
menebarkan ide-ide segar kepada masyarakat, melainkan juga berfungsi sebagai
perlawanan kultural terhadap rezim yang berkuasa. Hingga tahun 2000, Tim
INCReS berhasil mengumpulkan 493 tulisan Abdurrahman Wahid yang terbagi
dalam berbagai bentuk.49 Bentuk-bentuk Tulisan Abdurrahman Wahid, yaitu: Buku
sebanyak 12, terjemahan sebanyak 1 buku, kata pengantar dalam 20 buku, epilog 1,
antologi sebanyak 41 buah, artikel sebanyak 263 yang tersebar di beberapa majalah
dan koran, tulisan dalam bentuk kolom sebanyak 105 yang tersebar di berbagai
majalah, tulisan dalam bentuk makalah sebanyak 50 makalah, sebagian besar tidak
dipublikasikan.
47 Muntaha Azhari dan Mun’im Saleh (ed.), Indonesia Menatap Masa Depan (Jakarta: P3M,
1989), h. 83.
48M. Mansur Amin dan Ismail S. Ahmad, Dialog Pemikiran Islam dan Realitas Empirik
(Yogyakarta: LKiS, 2010), h. 545.
49Munawar Ahmad, Ijtihad Politik Abdurrahman Wahid: Analisis Wacana Kritis,
(Yogyakarta: LKiS, 2010), h. 126-127.
56
1. Bunga Rampai Pesantren (Dharma Bakti, 1979)
2. Muslim di Tengah Pergumulan (Lappenas, 1981)
3. Kiai Menggugat, Abdurrahman Wahid Menjawab: Suatu Pergumulan Wacana
dan Transformasi (Fatma Press, 1989)
4. Universalisme dan Kosmopolitanisme Peradaban Islam (Kompas, 1991)
5. Kiai Nyentrik Membela Pemerintah (LKiS, 1997)
6. Tabayun Abdurrahman Wahid (LKiS, 1998)
7. Islam, Negara, dan Demokrasi: Himpunan Percikan Perenungan Abdurrahman
Wahid (Erlangga, 1999)
8. Abdurrahman Wahid Menjawab Perubahan Zaman (Kompas, 1999)
9. Tuhan Tidak Perlu Dibela (LKiS, 1999)
10. Prisma Pemikiran Abdurrahman Wahid (LKiS, 1999)
11. Membangun Demokrasi (Rosda Karya, 1999)
12. Mengurai Hubungan Agama dan Negara (Grasindo, 1999)
13. Melawan Melalui Lelucon (Tempo, 2000)
14. Pergulatan Negara, Agama, dan Kebudayaan (Desantara, 2001)
15. Menggerakkan Tradisi (LKiS, 2001)
16. Kumpulan Kolom dan Artikel Abdurrahman Wahid Selama Era Lengser (LKiS,
2002)
17. Abdurrahman Wahid Bertutur (Proaksi, 2005)
18. Islamku, Islam Anda, Islam Kita (The Wahid Institute, 2006).
Gagasannya dalam bentuk tulisan akan terus hidup sebagai salah satu
tawaran solutif mengenai permasalahan yang dihadapi di Indonesia. dan beban
generasi untuk melanjutkan metodologi yang ditawarkannya.
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BAB III
PERKEMBANGAN PEMIKIRAN TEOLOGI ABDURRAHMAN WAHID
A. Mainstrem Pemikiran Teologi di Indonesia
Pemikiran dan gerakan keagamaan merupakan fenomena sejarah sekaligus
budaya yang beragam, yang perkembangannya sangat terkait dengan latar sosio
kultural dan politik tertentu dari suatu masyarakat Islam yang hidup di kawasan dan
dalam kurun waktu tertentu. Membuat kategorisasi pemetaan pemikiran dan gerakan
akan sulit dilakukan, karena di sisi lain fenomena sejarah pemikiran dan gerakan
adalah produk keberlangsungan dan perubahan dalam sejarah Islam. Sedangkan
sebagai fenomena budaya, pemikiran dan gerakan Islam adalah hasil refleksi pemikir
muslim atas realitas sosial umat Islam dan tindakan mereka terhadap masalah dan
tantangan yang dihadapinya. Hal demikian merupakan kesinambungan logis dari
konteks budaya antara Islam dengan budaya lokal dan masa modern dalam
berhadapan dengan faktor luar, yaitu Barat.
Agama Islam oleh Tuhan diciptakan dengan sempurna sehingga memiliki
daya tahan yang tinggi dalam menghadapi perkembangan kehidupan umat manusia,
baik kehidupan individu maupun kehidupan kolektifnya. Hal membuat umat Islam
kesulitan adalah mempertemukan kenyataan yang dialami atau yang dihadapi
dengan pemahamannya terhadap nash agama. Islam tetap ingin konsisten dengan
muatan keyakinan di dalamnya, tetapi pertanyaannya kemudian bagaimana harus
bersikap dan bertingkah laku dalam kehidupan sosial yang mengalami perubahan.
Dalam menghadapi hal-hal tersebut, wawasan muslim dalam pandangan
Tholhah Hasan terbagi menjadi beberapa varian:
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Pertama. Ada yang lebih dahulu ingin mendalami agamanya, sebagai modal
dasar mengadakan penyesuaian pemahaman, sebagai basis perluasan cakrawala
dalam pembaharuan yang dapat dilakukan. sehingga pembaharuan Islam sesuai
dengan cara dan dasar Islam. Kedua. Ada yang lebih tertarik melakukan
pembaharuan Islam dengan modal pinjaman dari luar, sehingga wawasannya lebih
bersifat eksternal. Bisa terjadi kompromi atau pembauran, malah mungkin juga
revisi. Tidak jarang pembawa ide pembaruan semacam ini tidak banyak mengerti
tentang Islam, yang ada hanya keinginan untuk dapat mengikuti perubahan tanpa
kehilangan identitas dan sebutan Islamnya.
Ketiga. Ada juga yang tidak tahu-menahu tentang apa yang harus dan
boleh disentuh oleh pembaruan dalam Islam, tetapi dia selalu ingin dimasukkan
dalam kelompok pembaruan. Dia sudah cukup senang dengan disebut sebagai
kelompok modernis, meskipun dia sendiri tidak dapat memberikan penjelasan sisi
modernitas yang dia banggakan.
Keempat. Ada yang ketakutan dengan suara pembaruan, meskipun
sebenarnya dia sendiri sudah ikut larut dalam pembaharuan itu sendiri tanpa
kesadaran. Kelompok ini sama halnya dengan kelompok ketiga dan keempat,
sebenarnya hanya mengenal “s}u>rat al-Isla>m” atau gambaran Islam, dan tidak banyak
memahami dengan baik “haqi>qat al-Isla>m” atau hakikat Islam itu sendiri.1
Kategorisasi yang dibuat oleh Tholhah Hasan di atas berdasarkan
penggambaran dan pemilah-milahan pemikir keagamaan di Indonesia, sekaligus
mengingatkan pemikir keagamaan tentang batas-batas yang dapat dikonservasi dan
1Muhammad Tholhah Hasan, Islam dalam Perspektif Sosio-Kultural (Cet. III; Jakarta:
Lantabora Press, 2005), h. 10.
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yang dapat direformasi dalam ajaran Islam. Artinya, dalam ajaran Islam terdapat
ajaran yang tidak dapat diganggu gugat oleh hasil pemikiran manusia, dan terdapat
ajaran yang berdasarkan sosio-kultural masyarakat senantiasa mengalami perubahan-
perubahan berdasarkan konteks yang dihadapi dan menjadi sajian diskusi di tengah-
tengah para pemikir keagamaan.
Kenyataan yang tidak dapat dihindari adalah perubahan menjadi
keniscayaan dalam kehidupan masyarakat Indonesia, baik perubahan secara individu
maupun perubahan secara kolektif, baik masyarakat yang masih terbelakang maupun
masyarakat yang modern.2 Dalam semua tingkatan, wacana perubahan akan
senantiasa melingkupi masyarakat dari berbagai aspek. Sebagai realitas berdasarkan
kenyataan-kenyataan, kehidupan masyarakat dalam setiap generasi tidaklah
monoton dan akan selalu mengalami perubahan-perubahan, khususnya perubahan
dalam menterjemahkan hasil ijtihad keagamaan terdahulu untuk diterapkan dalam
kehidupan beragama. Aspek kebudayaan pun menjadi sesuatu hal yang penting
dijadikan alasan dalam pola keberagamaan masyarakat di Indonesia.
Dialektika agama dan budaya di mata masyarakat muslim secara umum
banyak melahirkan penilaian subjektif-pejoratif. Sebagian berusaha mensterilkan
agama dari kemungkinan akulturasi budaya setempat, sementara yang lainnya fokus
membangun pola dialektika antara agama dan budaya. terlepas bagaimana keadaan
masing-masing pemahaman dalam fakta potret keberagaman semakin menunjukkan
suburnya pola akulturasi, bahkan dinilai merupakan upaya sinkretisme lintas agama.
2Ibid.
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Indikasi proses dialektika antara agama dan budaya tersebut, dalam Islam terlihat
pada fenomena perubahan pola pemahaman keagamaan dan perilaku keagamaan.3
Fenomena yang sangat menarik untuk dikaji adalah, Indonesia secara
geografis merupakan negara berpenduduk mayoritas Islam yang secara geografis
berada sangat jauh dari tempat asal kelahiran Islam. Indonesia dianggap sebagai
wilayah pheriphery dan dianggap kepanjangan tangan dari Islam Arab Saudi. Namun
demikian, jauhnya jarak antara Indonesia dengan tempat kelahiran Islam
memunculkan dinamika tersendiri dalam kajian pemikiran keislaman di Indonesia,
sehingga pembicaraan mengenai Islam di Indonesia selalu menarik didiskusikan.
Dinamika pemikiran di Indonesia juga menunjukkan intensitasnya yang
cukup tinggi, belum lagi jika melihat banyaknya tipologi pemikiran dan gerakan
keislaman. Hal ini merupakan suatu realitas yang menggambarkan kompleksnya
pembacaan persoalan keislaman dan sekaligus jarak geografis menjadi nilai tambah
yang memiliki daya tarik dalam mengkaji Islam di Indonesia.
Pembacaan keseluruhan aspek keislaman yang berkembang di Indonesia,
tentunya akan mengalami kesulitan tanpa memperhadapkannya pada sisi kesejarahan
yang tidak hanya menunjukkan silsilah dan sumber pemikiran, tetapi juga bahwa
pemikiran keislaman tersebut bersifat historis yang lahir dari latar sosio-politik.
Masuknya Islam di Indonesia, merujuk pada tesis yang diajukan Azyumardi Azra
berdasarkan pertimbangan riwayat-riwayat yang dikemukakan historiografi klasik.
Berdasarkan hasil pelacakannya mengambil empat tema pokok. Pertama. Islam
dibawa langsung dari Arabia; kedua, Islam diperkenalkan oleh para guru dan penyiar
3Amin Abdullah, Pendekatan Kajian Islam dalam Studi Agama (Cet. I; Jakarta:
Muhammadiyah Unversity Press, 2001), h. iii.
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“profesional, yakni mereka yang memang khusus bermaksud menyebarkan Islam;
ketiga, yang mula-mula masuk Islam adalah para penguasa; dan keempat,
kebanyakan para penyebar Islam “profesional” ini datang ke Nusantara pada abad ke
12 dan ke 13.4
Kompleksnya perdebatan mengenai proses masuknya Islam di Indonesia,
baik dari segi waktu maupun kesamaan Mazhab yang sesuai di anut di Indonesia.
Namun, satu hal yang disepakati berdasarkan pengalaman Islam bahwa Indonesia
relatif berbeda dengan pengalaman Islam di kawasan-kawasan lain. Jika di Timur
Tengah, Asia Selatan atau Anak Benua India mengalami penaklukan politik
langsung oleh kekuatan-kekuatan militer Muslim dari Arabia, Indonesia tidak pernah
mengalami proses seperti ini. Karena itu, sering dikatakan para ahli, bahwa
Indonesia merupakan kawasan Muslim yang paling kurang mengalami Arabisasi (the
least Arabicized). Penyebaran Islam di Indonesia pada umumnya berlangsung
melalui proses yang sering disebut sebabagai penetration pacifique (penyebaran
secara damai).5
Proses penyebaran Islam secara damai di Indonesia juga dipertegas oleh Ira
M. Lapidus bahwa Islam menyebar di India dan semenanjung Arab hingga ke
Malaya dan masuk ke Indonesia. Pada beberapa daerah, Islam disebarkan melalui
penaklukkan, akan tetapi di Asia Tenggara Islam disebarkan oleh para pedagang dan
aktivitas sufi.6 Pernyataan Ira M. Lapidus ini mengindikasikan bahwa Islam
4Azyumardi Azra, Jaringan Ulama: Timur Tengah dan Kepulauan Nusantara Abad XVII dan
XVIII: Melacak Akar-akar Pembaruan Pemikiran Islam di Indonesia (Cet. IV; Mizan: Bandung,
1998), h. 30-31.
5Azyumardi Azra, Konteks Berteologi di Indonesia: Pengalaman Islam (Cet. I; Jakarta:
Paramadina, 1999), h. 40.
6Ira M. Lapidus, Sejarah Sosial Ummat Islam, terj. Kieraha (Jakarta: Raja Grafindo Persada,
2000) h. 717.
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Indonesia diajarkan secara damai melalui aktivitas-aktivitas yang jauh dari sifat
peperangan, terlebih pengaruh sufistik di Indonesia membawa dinamika tersendiri
tentang kehidupan keberagamaan.
Dalam perkembangannya, Islam terus mengalami pertumbuhan dengan
pesat di Indonesia. hal yang menarik dari Indonesia, penyebaran Islam yang
dilakukan oleh pembawanya tidak semerta-semerta menghapuskan aktivitas-
aktivitas kebudayaan yang diyakini oleh masyarakat setempat, sehingga secara
perlahan Islam mampu beradaptasi dengan budaya lokal dan menjadikan ajaran
Islam di Indonesia sangat mudah di terima. Mempertemukan Islam dengan budaya
masyarakat di Indonesia, karena Islam mengandung simbol-simbol sistem sosio-
kultral yang memberikan suatu konsepsi tentang realitas dan rancangan untuk
mewujudkannya, walaupun simbol-simbol yang menyangkut realitas ini tidak selalu
harus sama dengan realitas yang terwujud secara ril dalam kehidupan masyarakat.7
Konsepsi realitas dalam Islam berasal dari wahyu (Al-Qur’an) dan hadis.
Konsepsi dasar realitas yang diberikan kedua sumber ini dipandang bersifat absolut
dan, karenanya, transenden dari realitas sosial.8 Namun, dalam praksisnya Islam
sebagai suatu agama, dengan Al-Qur’an dan hadis sebagai konsepsi realitas memiliki
batasan dalam menyentuh kehidupan manusia. Artinya, Islam memberikan ruang
penafsiran yang luas dalam mempraktekkan Islam dalam ruang sosial. Islam sebagai
realitas sosial dengan doktrinnya sebagai suatu konsepsi realitas harus berhadapan
dengan fakta empiris dalam kehidupan masyarakat. Dalam artian, wahyu tidak dapat
dianggap sebagai kebenaran final yang tidak dapat ditafsirkan berdasarkan konteks
7Azyumardy Azra, Konteks Berteologi…,op. cit., h. 11.
8Azyumardi Azra, loc. cit.
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masyarakat disegala waktu dan tempat. Kedatangan Islam di Indonesia, sebelumnya
telah disambut dengan kebudayaan dengan berbagai variannya yang menunjukkan
sebuah realitas konkrit sosio-kultural masyarakat. Juga tidak terlepas dari peran
ulama dalam mengajarkan wahyu sebagai konsepsi realitas kepada masyarakat yang
membuka kemungkinan dalam menafsirkannya. Model penyebaran Islam yang
dilakukan oleh Wali Songo salah satu yang menunjukkan upaya mendamaikan antara
konsepsi ajaran Islam dengan realitas masyarakat yang bergelut dengan tradisi
kebudayaannya.
Kenyataan adanya Islam sebagai konsepsi realitas dengan Islam sebagai
realitas sosial memunculkan istilah great tradition (tradisi besar) yang mewakili
Islam sebagai konsepsi realitas, dan little tradition (tradisi kecil) atau local tradition
(tradisi lokal),9 dan pada bidang-bidang tertentu yang mendapatkan pengaruh Islam,
Indonesia dalam posisi ini dianggap dalam kategori little tradition yang
memunculkan penafsiran dalam menyikapi dua model konsepsi ini.
Tradisi besar yang dipandang sebagai doktrin original, permanen dan
merupakan interpretasi yang melekat pada ajaran dasar dan local tradition
meminjam istilah Azra sebagai realm of influence melahirkan sejumlah asumsi.
Semakin jauh kedudukan geografis suatu masyarakat Islam dari pusat (center) atau
sumber tradisi besar akan semakin kuat pulalah tradisi kecil dan lokal.10 Asumsi ini
tidak selamanya selalu harus benar dan membutuhkan kajian yang mendalam
terhadap kesamaan mazhab yang dianut oleh masyarakat yang harus diakui tidak
sama antara satu daerah dengan daerah yang lain di wilayah Indonesia. namun,
9Ibid., h. 13.
10Azyumardi Azra, loc. cit.
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kenyataannya wilayah kelahiran Islam, yakni Arab tidak selamanya harus lebih
islami dari Indonesia yang jauh dari tradisi besar. Artinya, Islam di Indonesia
menunjukkan karakter keberislaman yang khas, yang tidak dapat dipaksakan sama
dengan Islam yang berasal dari asal kelahirannya. Islam Arab memiliki konsepsinya,
dan Indonesia pun memiliki realitasnya yang harus diapresiasi sebagai “kebenaran”
keyakinan yang lahir dalam realitas sosial masyarakatnya. Begitupun dengan
berbagai macam kenyataan-kenyataan yang terjadi di Indonesia dalam
mempertahankan Islamnya yang khas.
Kenyataannya yang dihadapi masyarakat muslim di Indonesia tentu
berbeda dengan masyarakat muslim di negara lain, walaupun tantangannya sama,
tetapi proses menghadapinya jelas membutuhkan pemecahan yang berbeda. Pada
tantangan-tantangan kontemporer yang kompleks, Islam di Indonesia membutuhkan
manh}aj yang sesuai dengan permasalahan yang dihadapi. Wacana pemikiran Islam
kontemporer di Indonesia terutama pada peralihan abad 19 menuju abad 20 masa
akhir penjajahan kolonial Belanda, wacana tersebut bertitik tolak dari kesadaran
masyarakat muslim Indonesia akan keterbelakangannya, terutama dibandingkan
dengan masyarakat Barat. Indonesia yang sudah tertinggal jauh dengan peradaban
Barat, khususnya di bidang ilmu pengetahuan dan sains menjadi sebuah alasan
kebangkitan dalam mengejar ketertinggalan dan keterbelakangan tersebut. Dalam
artian, masyarakat muslim di Indonesia diharuskan bangkit dengan memulai dari
menggali khazanah intelektual Islam.
Menggali khazanah intelektual Islam yang menghampar di masa-masa abad
klasik pernah mencapai puncak kejayaan tentunya tidaklah mudah menjadi sebuah
tawaran solusi. Hal tersebut membutuhkan detailitas yang kongkrit, pemikiran apa
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yang sesuai untuk melakukan sebuah upaya menghadapi berbagai persoalan yang
dihadapi masyarakat muslim di Indonesia. Asumsi ini lahir, dikarenakan keragaman
pemikiran Islam di Indonesia. Secara umum pemikiran Islam di Indonesia dapat
dikategorikan ke dalam  tiga kelompok besar, yaitu pemikiran formalistik,
substansialistik dan spiritualistik.
Tipologi formalistik merujuk kepada golongan yang menekankan
ideologisasi atau politisasi yang mengarah pada simbolisme keagamaan secara
formal.11 Formalisme menekankan bahwa nilai-nilai yang diterapkan oleh Islam
tidak cukup secara implisit saja melainkan harus diaplikasikan secara eksplisit.
Artinya, penekanan yang dilakukan pada tipologi formalistik ini adalah ketaatan
formal dan hukum agama yang dalam konteks sosial kemasyarakatan sering
diwujudkan dalam simbolisasi keagamaan. Di Indonesia, upaya simbolisasi ajaran
Islam secara eksplisit tidak sulit untuk dilacak. Maraknya istilah-istilah dan simbol-
simbol keislaman, seperti Bank Islam, asuransi syariah, dan yang paling penting
perjuangan dalam pembentukan negara berlandaskan aturan-aturan Islam.
Gerakan pemikiran dari kelompok pengusung pemikiran formalistik disebut
dengan ‘garis keras’ menurut Abdurrahman Wahid dipengaruhi oleh gerakan Islam
transnasional dari Timur-Tengah, terutama yang berpaham Wahabi atau Ikhwanul
Muslimin, atau gabungan keduanya.12 Di Indonesia, kelompok yang terjaring dalam
tipologi formalistik ini gencar memperjuangkan pemberlakuan syariat Islam dan
11Zuly Qodir, Islam Liberal: Paradigma Baru Wacana dan Aksi Islam Indonesia
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2007), h. 58.
12Abdurrahman Wahid, Ilusi Negara Islam: Ekspansi Gerakan Islam Transnasional di
Indonesia (Jakarta: The Wahid Institue, 2009), h. 20.
66
terkristalisasi secara sistematis dalam berbagai partai politik atau gerakan
keagamaan yang mengusung syariat Islam.
Model pemikiran Islam yang ditawarkan oleh pengusung kelompok
formalistik, bukanlah gerakan final di Indonesia. Gerakan Islam lainnya muncul
dengan alasan yang sama, yaitu mempersepsikan Islam sebagai jalan untuk
penyelamatan masyarakat muslim di Indonesia. Kelompok ini lahir sebagai antitesis
dari tipologi pemikiran Islam formalistik, yaitu substansialisme. Pemikiran Islam
sibstansialisme bertitik tolak pada paradigma pemahaman keagamaan yang lebih
mementingkan substansi atau isi ketimbang label atau simbol-simbol eksplisit
tertentu yang berkaitan dengan agama. Dengan demikian, tipologi ini lebih
mengedepankan sifat ketimbang bentuk sehingga kelompok ini menganggap bahwa
Islamisasi tidak mesti perlu pemberlakuan syariat Islam secara formal, tetapi yang
terpenting substansi ajaran yang terdapat dalam Islam seperti konsep persamaan,
keadilan dan kemerdekaan dapat diwujudkan di dalam masyarakat Indonesia.
Golongan pemikir substansialistik dituduh oleh golongan formalistik telah
menghancurkan doktrin-doktrin Islam yang dibawa oleh Nabi Muhammad saw., dan
menganggap bahwa penganut substansialistik adalah antek-antek Yahudi untuk
menghancurkan kelompok Islam fundamentalis.13
Kelompok yang terakhir yaitu, spiritualisme. Kelompok pemikir Islam
spiritualisme lebih menekankan pengembangan sikap batiniah, yang untuk
mencapainya meniscayakan keikutsertaan dalam kelompok-kelompok ekslusif
spiritual-mistik, tasawuf atau tarekat, atau bahkan melalui kelompok-kelompok
13Fauzan Shaleh, Teologi Pembaruan: Pergeseran Wacana Islam Sunni di Indonesia abad XX
(Bandung: Mizan, 2003), h. 367-368.
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yang dapat disebut sebagai kultus.14 Gerakan spiritualisme ini jarang muncul
kepermukaan dan bersifat non-politis. Kelompok ini menjadi headlines media massa
apabila paham keagamaan ini diketahui atau diduga “menyimpang” dari paham
keagamaan maenstream yang berlaku.15
Gejala kemunculan kelompok ini di Indonesia dipercepat oleh kenyataan
berlangsungnya perubahan-perubahan sosial-ekonomi yang begitu cepat, yang
menimbulkan disorientasi atau dislokasi psikologis dalam kalangan tertentu
masyarakat. Selain itu, bisa pula kemunculan kelompok paham spiritualisme ini
didorong oleh ketidak-puasan mereka pada paham-paham yang ada, substansialisme
dan formalism/legalisme, yang mereka pandang tidak mampu lagi memfasilitasi
perjalanan keagamaan mereka.16
Berbagai macam varian-varian pemikiran Islam di atas merupakan sebuah
pandangan dan tanggapan yang berbeda dari berbagai macam kelompok dan tokoh
pemikir yang menginterpretasi secara berbeda permasalahan-permasalahan yang
dihadirkan oleh arus modernisasi di Indonesia. sebagaian kelompok menganggap
bahwa arus globalisasi merupakan model baru penjajahan Barat yang juga membawa
sejumlah ajaran-ajaran dan pemikiran-pemikiran yang tidak sesuai untuk konteks
Indonesia, namun tentu saja akan dipahami oleh kelompok lain secara berbeda
dengan mengapresiasi segala pemikiran untuk menjawab perubahan-perubahan
zaman yang terus bergulir. Perbedaan-perbedaan pandangan topologi pemikiran ini
pada akhirnya melahirkan karakteristik pemikiran teologi Islam di Indonesia.
14Nurcholish Madjid, Islam Agama Peradaban; Membangun Makna dan Relevansi Doktrin
Islam dalam Sejarah, (Jakarta: Paramadina, Cet. II, 2000), h. 115.
15Azyumardi Azra, op. cit., h. 10.
16Azyumardi Azra, loc. cit.
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Pergeseran teologi yang berkembang di Indonesia tidak bisa dilepaskan
pada dua arus utama pemikiran yang telah berkembang jauh sebelumnya, yaitu
tradisionalis dan Islam modernis. Fakta empiris kondisi sosio-politik di Indonesia
memiliki andil yang sangat besar dalam dinamika pemikiran teologi Islam. Aliran
teologi yang dominan dipraktekkan di Indonesia sejak perkembangan awal Islam
adalah teologi Asy’ariyah yang merupakan mainstream school of theology, bahkan
tidak hanya di Indonesia teologi Asy’ariyah atau Ahl al-Sunnah wa
al-Jama’a>h (sunni) diikuti mayoritas muslim di dunia.17 Teologi Asy’ariyah
sebagaimana disinggung sebelumnya merupakan aliran tradisionalis yang
meng-counter paham Mu’tazilah yang mengedepankan kebebasan berpikir (akal)
dan memberikan porsi yang sedikit kepada wahyu.
Teologi Asy’ariyah mengalami tahap perkembangan dan kematangan di
Indonesia melalui sejumlah ulama yang belajar di Timur Tengah yang kembali ke
Indonesia dengan melakukan dakwah dan pengajaran. Sehingga tidak heran
kesimpulan bermunculan bahwa aliran Asy’ariyah bertanggungjawab atas
keterbelakangan sosio-ekonomi masyarakat muslim di Indonesia atas corak
teologinya yang menyerah kepada takdir (fatalism). Kesimpulan ini dikaitkan pula
pada kenyataan-kenyataan empiris akan ajaran-ajaran tasawuf yang menekan sikap
zuhud (asketisme) dan pengunduran diri (’uz\lah) dari aktivitas sosial yang
mendorong masyarakat untuk bersikap fatalistik.
17Ibid., h. 44.
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Kebenaran akan kesimpulan ini pada tataran teoretis dan praktis mungkin
ada benarnya, namun tidak dapat dinafikan adanya gejala-gejala dan aktivitas lain
yang bergerak di tengah-tengah dominasi aliran teologi Asy’ariyah. Seperti misalnya
gerakan keagamaan yang dilakukan oleh Syekh Abd al-Shamad al-Palimbani,
seorang ulama dan pemikir tasawuf Ghazalian mengembangkan pemikiran tentang
keutamaan jihad melawan penjajah Belanda yang mengancam eksistensi kaum
muslim. Selain itu, gerakan Diponegoro yang memunculkan perang Jawa (1825-
1830). Tetapi, teologi jihad melawan kolonialis Belanda yang berbau sufistik.18
Contoh kasus ini dapat dikatakan merupakan serangkaian pergeseran teologis yang
terjadi di Indonesia, yang para tokoh-tokohnya berpegang pada teologi Asy’ariyah
namun praktek dan pemikiran keagamaannya menunjukkan pergeseran dari kerangka
doktrin Asyari’yah.
Dalam tahap perkembangannya, tidak hanya satu aliran teologi yang dianut
di Indonesia, tetapi terdapat aliran teologi lain dengan perbedaan-perbedaan
substansi pemikiran dan pada akhirnya memicu terjadinya ketegangan teologis dan
reaksi intelektual yang semakin memperkaya dinamika Islam di Indonesia. hal ini
dirinci oleh Azra menjadi beberapa tipologi pandangan teologis. Penggolongan ini
dalam kenyataannya tidaklah berlaku secara konsisten, namun ada karakter dari
beberapa tipologi yang memiliki keterkaitan. Namun, penggolongan ini penting
dilakukan untuk mencari substansi pemikiran masing-masing pandangan teologis
18Ibid., h. 48.
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yang menjadi penguatannya, yaitu modernisme, transformatif, inklusivisme,
fundamentalisme, dan neo-tradisionalisme.19
Pertama. Teologi modernisme. Kemunculan teologi modernisme didorong
oleh motivasi untuk memodernisasi atau memajukan kaum muslim. Dalam satu dan
lain hal, baik secara langsung atau tidak, teologi modernisme diilhami oleh konteks
yang kuat dengan program modernisasi yang dilancarkan pemerintahan orde baru.
Diantara protagonist terkemuka teologi modernisasi di Indonesia adalah Harun
Nasution dan Nurcholis Madjid. Teologi modernisme pada intinya berargumen
bahwa modernisasi dan pembangunan umat Islam Indonesia harus dimulai dari
pembaruan teologis dan aspek-aspek pemikiran lainnya.
Kedua. Teologi transformasi. Dalam batas tertentu, teologis transformatif
dapat dikatakan “bagian’ dari teologi modernism, dalam pengertian bahwa teologi
transformatif ingin mewujudkan transformasi masyarakat muslim sehingga dapat
mencapai kemajuan. Sebaliknya teologi transformatif memandang bahwa pembaruan
itu harus dimulai dari masyarakat paling bawah (grassroots). Para protagonist utama
teologis transfromatif ini, bisa diduga, adalah mereka yang terutama terlibat dalam
lembaga swadaya masyarakat (LSM), seperti M. Dawam Rahardjo, Adi Sasono,
Hadimulyo, dan banyak aktivis LSM lainnya.
Ketiga. Teologi inklusivisme. Teologi inklusivisme dalam segi-segi
tertentu tumpang tindih dengan teologi modernisasi. Teologi inklusivisme ini dapat
19Ibid., h. 52-54.
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pula disebut sebagai “teologi kerukunan keagamaan”, baik di dalam satu agama
tertentu maupun antara satu agama dengan lainnya. Tema sentral dari teologi
inklusivisme adalah pengembangan paham dan kehidupan keagamaan yang inklusif,
toleran dan respek terhadap pluralisme keagamaan, sehingga para penganut berbagai
aliran keagamaan atau agama-agama dapat hidup berdampingan secara damai
(peaceful co-exixtence). Tokoh-tokoh pendukung teologi ini termasuk Mukti Ali,
Nurcholish Madjid, Abdurrahman Wahid dan Djohan Effendi.
Keempat. Teologi fundamentalisme. Teologi fundentalisme (kontemporer)
atau neo-fundamentalisme untuk membedakannya dengan fundamentalisme ‘klasik’
seperti gerakan Wahabi) dalam banyak segi muncul sebagai reaksi terhadap teologi
modernisme yang dipandang telah ‘mengorbankan” Islam untuk kepentingan
modernisasi yang oleh kalangan fundamentalis dianggap nyaris identik dengan
westernisasi. Sistem teologi fundamentalisme yang khas Indonesia sebenarnya
belum terumuskan secara komprehensif dan rinci. Karena itu, para pendukung
teologi fundamentalis yang berkembang di timur tengah. Sebagian besar pedukung
teologi fundamentalisme ini adalah kalangan mahasiswa dan anak-anak muda yang
membentuk kelompok-kelompok eksklusif (usrah) di bawah pimpinan “imam’ atau
‘amir’.
Kelima. Teologi neotradisionalisme. Teologi neotradisionalisme muncul
dan berkembang sedikit banyak sebagai reaksi terhadap teologi modernisasi yang
dipandang telah mendorong terjadinya ‘despiritualisasi” Islam. Salah satu tema
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pokok teologi neotradisionalisme ialah kembali kepada kekayaan warisan spiritual
Islam tradisional, khususnya tasawuf (dan tarekat), dan syariah. Berbeda dengan
teologi fundamentalisme yang cenderung menolak warisan tradisi Islam yang
dipandang sudah bercampur dengan bid’ah dan khurafat. Sebagaimana dengan
teologi fundamentalisme, paham neotradisionalisme juga belum terumuskan secara
komprehensif, meski dari kepenganutan kepada neotradisionalisme semakin populer
di kalangan tertentu masyarakat muslim Indonesia. Karakteristik dari
masing-masing tipologi yang diajukan oleh Azra memiliki konsekuensi dalam
penerapannya di Indonesia. banyaknya agama dan perbedaan kebudayaan yang
dianut oleh masyarakat Indonesia yang plural akan memberikan pengaruh yang besar
terhadap konsep teologis.
B. Genealogi Pemikiran Teologi Islam Abdurrahman Wahid
Abdurrahman Wahid tidak hanya dikenal sebagai ulama, tetapi juga
budayawan, penulis, cendekiawan, politisi dan humoris, sehingga Abdurrahman
Wahid dijuluki guru bangsa, tokoh pluralisme, bapak demokrasi, pahlawan kaum
tertindas, bahkan waliyullah.20 Tidak heran, sampai hari ini makamnya di kompleks
Pondok Pesantren Tebu Ireng, Jombang tidak pernah sepi dari peziarah yang datang
dari berbagai lapisan masyarakat. Banyaknya julukan yang diberikan oleh
masyarakat menjadikan Abdurrahman Wahid diposisikan sebagai sebuah teks dalam
20Ali Masykur Musa, op. cit., h 3.
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kehidupan kebangsaan di Indonesia. apa yang dilakukan, dibicarakan dan dipikirkan
menjadi bahan perbincangan masyarakat di berbagai kalangan.21
Kepribadian Abdurrahman Wahid yang bersahaja menyimpan misteri yang
unik, pemikirannya tidaklah mudah untuk ditebak. Yang paling penting untuk bisa
memahami Abdurrahman Wahid, sebagaimana yang digambarkan Greg Barton
adalah selalu mencoba mencari apa yang tersirat dari yang tersurat. Pada umumnya,
tidaklah bijak meremehkan Abdurrahman Wahid karena pada dirinya selalu terdapat
sesuatu yang lebih daripada apa yang kasatmata. Namun demikian, adalah juga tidak
bijak untuk memahami apa yang diucapkannya secara terlalu harfiah. Sering kali,
apa yang diucapkan Abdurrahman Wahid bukanlah apa yang diketahuinya,
melainkan lebih merupakan apa yang diinginkannya sebagai sesuatu yang benar.22
Abdurrahman Wahid pada saat-saat tertentu memperlihatkan sikap optimisme dan
penuh percaya diri dalam bertindak, tetapi dalam waktu tertentu Abdurrahman
Wahid akan terlihat oportunis, dan terkadang mengambil langkah-langkah politik
yang membingungkan. Dengan kata lain, Abdurrahman Wahid menyimpan banyak
paradoks-paradoks dalam pembentukan pribadinya. Dalam ulasan yang berhasil
dilakukan oleh Barton, Abdurrahman Wahid adalah seorang tokoh yang sangat
dipandang enteng, tetapi juga sangat dihormati, sekaligus sebagai seorang tokoh
yang sangat populer.23
Dibalik pribadinya yang fenomenal di Indonesia, Abdurrahman Wahid
bukanlah tokoh yang hadir secara spontanitas, melainkan latar belakang
21Al-Zastrouw Ng, op. cit., h. 2.
22Greg Barton, op. cit., h. 7.
23Ibid., h. 19.
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kehidupannya dipenuhi dengan perjuangan dan berdinamika, dan tentu saja terdapat
sejumlah nama yang mempengaruhi karakter kepribadian dan pemikirannya.
Perkembangan intelektual Abdurrahman Wahid dibentuk oleh pendidikan
Islam klasik dan pendidikan Barat modern.24 Secara kultural, Abdurrahman Wahid
melintasi tiga model lapisan budaya. Pertama, Abdurrahman Wahid bersentuhan
dengan kultur dunia pesantren yang sangat hierarkis, tertutup, dan penuh dengan
etika yang serba formal; kedua, dunia Timur yang terbuka dan keras; dan ketiga,
budaya Barat yang liberal, rasioal dan sekuler. Kesemuanya tampak masuk dalam
pribadi dan membetuk sinergi. Hampir tidak ada yang secara dominan berpengaruh
membentuk pribadi Abdurrahman Wahid dan masing-masing dari perjalanan
intelektual yang dialaminya melakukan dialog dengan dirinya.
Dalam pandangan John L. Esposito dalam Greg Barton, keunikan intelektual
Abdurrahman Wahid dipengaruhi oleh pertama, faktor keluarga yang senantiasa
mengajarkannya untuk selalu berfikir terbuka dan mempertanyakan sesuatu secara
intelektual; kedua, Abdurrahman Wahid dibesarkan di dunia mistik Islam tradisional
Indonesia, dan ketiga, Abdurrahman Wahid dipengaruhi oleh orientasi budaya dan
masyarakat Indonesia modern yang mengarah pada pluralisme dan egalitarianisme.25
Inilah sebabnya mengapa Abdurrahman Wahid selalu kelihatan dinamis dan sulit
dipahami. Kebebasannya dalam berpikir dan luasnya cakrawala pemikiran yang
dimilikinya melampaui batas-batas tradisionalisme yang dipegangi komunitasnya
sendiri. Terlepas dari kontroversi yang ada, semua aktifitas tersebut mendapat
apresiasi oleh banyak pihak, termasuk yang tampak dari penghargaan Megsaysay
24Greg Barton, Gagasan Islam Liberal di Indonesia (Cet. I; Jakarta: Paramadina, 1999), h.
325.
25Greg Barton, The Authorized., h. 135.
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dari pemerintah Filipina atas usahanya mengembangkan hubungan antar-agama di
Indonesia (1993) dan Penghargaan Dakwah Islam Dari Pemerintah Mesir (1991).26
Perjalanan kulturalnya pada masa kehidupannya di Pesantren tradisional dan
persentuhannya dengan budaya Barat membawa sikap keterbukaan Abdurrahman
Wahid dalam mengkaji khazanah tradisi lain di luar dari maenstrim tradisi yang
dianutnya sejak awal. Hal ini pulalah yang menurut Barton dalam Syafi’i Ma’arif,
Abdurrahman Wahid berhasil membawa pengikutnya, khususnya di organisasi NU
beserta dengan wawasan tradisionalismenya memasuki wacana modern, liberal dan
kosmopolitan dengan tetap menjaga dan melestarikan tradisi klasik Islam,27
sebagaimana yang diyakini oleh kaum tradisionalis bahwa segala sesuatu yang tidak
secara jelas diharamkan oleh Al-Qur’an dan sunnah Nabi, maka hal itu diizinkan
selama terdapat konsistensi dengn prinsip-prinsip dan nilai-nilai yang terkandung
dalam Al-Qur’an dan sunnah Nabi.28
Penelusuran jejak pemikiran Abdurrahman Wahid misalnya tentang dunia
pesantren. Abdurrahman Wahid menganggap bahwa dunia pesantren sedang berada
dipersimpangan jalan akibat arus modernitas dan kurang terakomodasinya tuntutan-
tuntutan masyarakat yang mengalami perubahan secara cepat. Berdasarkan hal ini,
Abdurrahman Wahid mengingatkan untuk berupaya membangkitkan kualitas secara
progresif yang memungkinkan Islam tetap dapat diterima di tengah-tengah
masyarakat.29
26 Zainal Ali, 100 Orang Indonesia Paling Berpengaruh, (Jakarta: Buku Kita, 2008), h. 17.
27Greg Barton, Gagasan.., h. 325.
28Greg Barton, The Authorized., hal. 68.
29Akhmad Amir Aziz, Neo-Modernisme Islam di Indonesia, Gagasan Sentral Nurkholish
Madjid dan Abdurrahman Wahid (Jakarta: Rinek Cipta, 1999), h. 31.
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Pemikiran Abdurrahman Wahid ini secara jelas dalam perumusannya tentang
konsep Ahlusunnah Wal Jama’ah yang berbeda dari yang umumnya dipahami oleh
masyarakat. Doktrin Ahlussunnah Wal Jama’ah yang merupakan landasan pokok
dalam keagamaan kaum tradisionalis dan menganggapnya wujud dari Islam dan
sebagai basis pertahanan tradisionalisme atas modernisme. Abdurrahman Wahid
memandang bahwa doktrin Ahlussunnah Wal Jama’ah adalah merupakan konsep
akademis yang semestinya membawa semangat kemanusiaan universal dan
merupakan serangkaian pandangan tentang berbagai sendi kehidupan masyarakat
baik berupa pandangan ideologis maupun orientasi kehidupan, sekaligus menjadi
sebuah perangkat nilai dalam kehidupan masyarakat.30 Hal ini memperlihatkan
keinginan Abdurrahman Wahid dalam mentransformasikan nilai-nilai keagamaan
dalam kehidupan yang lebih luas.
Kuatnya basis pesantren yang mempengaruhi kehidupan Abdurrahman
Wahid, walaupun pada usia mudanya pernah terlibat dalam pergerakan Ihwanul
Muslimin atas ajakan pamannya, Aziz Bisri31 yang dikenal sebagai Islam
fundamentalis. Namun, pada saat itu, menurut ulasan Barton, saat itu, Abdurrahman
Wahid mulai bosan dengan gelar-gelar keislaman, yang dianggapnya hanya sebagai
pengulangan belaka yang dangkal arti. Pada saat itu pun, ia mulai menolak segala
ungkapan keislaman atau fundamentalisme oleh karena ia menganggap hal ini
bertentangan dengan semangat Islam yang asli. Penolakannya ini terjadi setelah ia
pertama-tama mencoba ide-ide fundamentalis itu ketika berada di Jombang dan
30Akhmad Amir Aziz, op. cit., h. 32.
31Ibid., h. 55.
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kemudian di Kairo dan pada akhirnya menentukan posisinya terhadap ide-ide
tersebut.32
Sejarah kehidupan Abdurrahman Wahid yang kompleks dan penuh
pengembaraan intelektual selama hidupnya, khususnya pada masa mudanya yang
paling banyak bergelut di dunia pesantren menjadikan Abdurrahman Wahid terlahir
sebagai sosok pemikir keislaman yang pemikiran-pemikirannya diakui di Indonesia,
bahkan karena pemikirannya yang fleksibel dan ramah, Abdurrahman Wahid banyak
dikenal di dunia Barat.
C. Karakteristik Pemikiran Islam Abdurrahman Wahid
Islam selain merupakan agama awal, juga menjadi agama terakhir. Dengan
mengulang ajaran semua Nabi, Islam menonjolkan sifatnya yang universal dan
menempatkan dirinya sebagai agama yang utama. Pengakuan ini, yang tidak pernah
diajukan oleh agama ortodoks lain sebelum Islam, membedakannya dari agama lain
dan memberikan bentuk spesifik. Sesungguhnya tidak ada agama lain yang dapat
menyamai Islam sebagai agama yang universal.33
Universalisme Islam menampakkan diri dalam berbagai manifestasi penting
dan yang terbaik adalah dalam ajaran-ajarannya. Rangkaian ajaran yang meliputi
berbagai bidang, seperti hukum agama (fikih), keimanan (tauhid), etika (akhlak,
sering kali disempitkan oleh masyarakat hinga menjadi hanya kesusilaan belaka) dan
sikap hidup menampilkan kepedulian yang sangat besar kepada unsur-unsur utama
kemanusiaan (al-insa>niyyah), seperti prinsip-prinsi persamaan derajat di muka
32Ibid., h. 58.
33Abdurrahman Wahid & Hasim Wahid, Islam dalam Cita dan Fakta (Jakarta: Panca
Gemilang Indah, 1983), h. 9-20.
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hukum, perlindungan warga masyarakat dari kealiman dan kesewenang-wenangan,
penjagaan hak-hak yang lemah dan menderita kekurangan.34
Perkembangan pemikiran Islam di Indonesia, agaknya kurang sempurna
tanpa melibatkan gagasan keislaman yang ditawarkan oleh Abdurrahman Wahid.
Mengenai Islam, Abdurrahman Wahid tidak lagi berkecimpun dalam discourse-
discourse yang bersifat intelektual, ketika hal tersebut tidak mampu lagi menjawab
persoalan yang sedang dihadapi bangsa Indonesia.35 sebagai seorang intelektual
sunni tradisional36 pada umumnya, Abdurrahman Wahid mengembangkan
pemikirannya melalui paradigma kontekstualisasi khazanah pemikiran Islam
tradisional. Model keberagamaan yang inklusif dari Abdurrahman Wahid
menunjukkan kepedulian yang tinggi terhadap penyelesaian berbagai macam
persoalan yang melanda di Indonesia, khususnya perhatian utama dari pemikiran
keislamannya lebih banyak berbicara substansi ketimbang formalitas ajaran Islam.
Penekanan makna agama bagi Abdurrahman Wahid tidak dapat dilepaskan
dari sisi kemanusiaannya. Untuk menjadi penganut agama yang baik, meyakini
kebenaran agama tidak cukup apabila tidak dibarengi dengan penghargaan akan
kemanusiaan. Abdurrahman Wahid meyakini bahwa agama apapun selalu
meletakkan nilai kemanusiaan sebagai syarat membangun hubungan dialogis yang
kondusif dalam pluralitas. Menurut keyakinannya, selama umat beragama meyakini
kebenaran ajaran agamanya dan mereka berpaham perikemanusiaan, maka selama itu
34Nurcholis Madjid, Islam Universal (Cet. I; Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2007), h. 1.
35Djohan Effendi, Tokoh Beyon The Symbols dalam INCReS, Beyond The Symbols: Jejak
Antropologis Pemikiran Abdurrahman Wahid (Cet. 1; Bandung: Remaja Rosdakarya, 2000), h. 54.
36M. Bukhori Pahrurroji, Membebaskan Agama dari Negara: Pemikiran Abdurrahman Wahid
dan ‘Ali ‘Abd ar-Raziq (Cet. I; Bantul: Pondok Edukasi, 2003), h. 63.
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pula semua akan berjalan tanpa masalah apapun.37 Orientasi ke-Islaman menurut
Abdurrahman Wahid adalah kepentingan orang kecil dalam hampir seluruh
persoalan. Hal tersebut dapat dibuktikan dengan memahami secara mendalam
kedudukan maslahah al-‘a>mmah yang berarti kesejahteraan umum dalam Islam.
Dengan demikian, agama harus dijadikan sebagai sumber etika dan moralitas.
Humanisme yang ditawarkan Abdurrahman Wahid menjadi bagian dari
keberagamaan manusia dan menganjurkan penganut agama untuk bersikap humanis,
menghormati dan menjunjung tinggi derajat kemanusiaan. “wa laqad karramna> bani>
a>dama”. Tuhan saja menurut Abdurrahman Wahid menghormati manusia.38
Konsistensi Abdurrahman Wahid memperjuangkan nilai-nilai kemanusiaan
yang terdapat di dalam ajaran Islam. Ini terlihat dari pengakuan Abdurrahman
Wahid sendiri yang melihat Islam sebagai agama yang tengah mengalami
perubahan-perubahan besar dari masa ke masa. Abdurrahman Wahid melihat realitas
bahwa Islam sebagai jalan hidup (syariat) bisa belajar dan saling mengambil dari
berbagai ideologi non-agama, bahkan juga pandangan dari agama-agama lain.
Namun, kasus di Indonesia mungkin akan menjadi rumit apabila perdebatan
mengenai Islam masih berada pada tataran perdebatan hitam putih, benar salah dan
sebagainya yang pada akhirnya gesekan pola keagamaan sering terjadi akibat saling
memaksakan defenisi Islam antara satu dengan kelompok yang lain.
Pengalaman berislam yang dialami Abdurrahman Wahid berbeda dengan
orang lain. Pemahaman keagamaannya didasarkan pada pengalaman intelektual
sejak di pesantren, keterlibatan dengan gerakan keagamaan radikal hingga
37Listiyono Santoso, Teologi Politik Abdurrahman Wahid, (Yogyakarta: Ar Ruzz, 2004), h.
102.
38Djohan Effendi, op. cit., h. 62.
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nasionalisme Arab dan sosialisme Arab (al-isytira>kiyyah al-‘ara>biyyah) di Baghdad.
Pengembaraan intelektual yang panjang dalam proses pembentukan intelektual
Abdurrahman Wahid ini menghasilkan dua kesimpulan besar yang menjadi rujukan
pemahaman keislaman Abdurrahman Wahid, yakni pengalaman pribadinya tidak
akan pernah dirasakan atau dialami orang lain, sementara mungkin saja pengalaman
Abdurrahman Wahid punya kesamaan dengan orang lain yang punya pengembaraan
sendiri.39 Abdurrahman Wahid misalnya berbeda dari Nurcholis Madjid dalam
melihat Islam, Abdurrahman Wahid yang lahir dari pesantren tradisionalis,
sementara Corak dan pemikiran Nurcholis Madjid bersifat modern.40 Islamnya
Abdurrahman Wahid adalah Islam yang khas yang diistilahkan dengan “Islamku”.
Sikap inklusif yang diperlihatkan oleh Abdurrahman Wahid tidak melihat
“Islamku” membatasi “Islam Anda”, yaitu Islam yang berbeda dari yang
dipahaminya. “Islam Anda” menurut Abdurrahman Wahid lebih merupakan apresiasi
dan refleksi seseorang terhadap tradisionalisme atau ritual keagamaan yang hidup
dalam masyarakat. Tradisionalisme yang hidup di dalam masyarakat menurut
Abdurrahman Wahid harus dihargai sebagai “kebenaran” yang lahir dari keyakinan.
Misalnya, manifestasi tradisi Islam di beberapa daerah di Jawa. Praktek-praktek
tahlilan, talqin, tarekat, tawasul dan yang sejenis pada umumnya dilakukan oleh
kelompok Muslim tradisional. Masyarakat perdusunan di Jawa yang tidak
39Abdurrahman Wahid, Islamku, Islam Anda, Islam Kita: Agama Masyarakat Negara
Demokrasi (Cet. II; Jakarta: The Wahid Institute, 2006), h. 66.
40Bukhari  Umar, Pemikiran Pendidikan Islam, (Batusangkar: STAIN Batusangkar Press,
2007), h. 145.
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dipengaruhi gerakan Wahabisme sangat kuat mengadopsi adat istiadat lokal, dan
menurut kepercayaan mereka tidak berbenturan dengan ajaran Islam.41
Juga seperti yang digambarkan oleh Abdurrahman Wahid dalam tradisi
haul/peringatan kematian Sunan Bonang di Tuban dalam setiap tahunnya. Tanpa
diumumkan, orang datang berduyun-duyun ke alun-alun Tuban, membawa
tikar/koran dan minuman sendiri, untuk sekedar mendengarkan uraian para
penceramah tentang Sunan Bonang. Tidak penting, apakah Sunan Bonang pernah
hidup? Yang dalam pikiran pengunjung memang demikian. “kebenaran” yang
diperoleh seperti ini menurut Abdurrahman Wahid adalah sesuatu yang didasarkan
pada keyakinan, bukan dari sebuah pengalaman.42
Adapun “Islam Kita” lebih merupakan derivasi keprihatinan seseorang
terhadap masa depan Islam yang didasarkan pada kepentingan bersama kaum
muslimin. Visi tentang “Islam Kita” menyangkut konsep integratif yang mencakup
“Islamku” dan “Islam Anda” dan menyangkut kaum muslimin seluruhnya. Adanya
kesulitan merumuskan “Islam Kita”, dikarenakan pengalaman yang membentuk
“Islamku” seringkali berbeda dengan keyakinan yang membentuk “Islam Anda”.
Tetapi menurut Abdurrahman Wahid, persoalan yang paling mendasar dalam
pembentukan “Islam Kita” adalah adanya kecenderungan sementara kelompok orang
untuk memaksakan konsep “Islam Kita” menurut tafsiran mereka sendiri. Dengan
kata lain, mereka ingin memaksakan kebenaran Islam menurut tafsirannya sendiri.
41Faisal Ismail, Islam: Idealitas Ilahiyah dan Realitas Insaniyah (Cet. I; Yogyakarta: Adi
Wacana, 1999), h. 71.
42Greg Barton, op. cit., h. 68.
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Menurut Abdurrahman Wahid monopoli tafsir kebenaran seperti ini bertentangan
dengan semangat demokrasi.43
Kejelasan dalam pandangan Islam menurut Abdurrahman Wahid adalah
bahwa Islam merupakan keyakinan yang menebar kasih sayang yang secara
mendasar toleran dan menghargai perbedaan. Keyakinan Islam adalah keyakinan
egaliter, keyakinan yang secara fundamental tidak mendukung perlakuan yang tidak
adil karena alasan kelas, suku, ras, gender atau pengelompokan-pengelompokan
lainnya dalam masyarakat. Islam dalam pandangan Abdurrahman Wahid adalah
Islam yang mengakui bahwa dalam pandangan Tuhan, semua manusia adalah setara,
bahkan status muslim dan non-muslim pun setara.44 Model keberislaman yang
diyakini oleh Abdurrahman Wahid diterapkan dalam kehidupan kesehariannya
dengan mengakomodir semua kepentingan masyarakat tanpa membeda-bedakan
latar belakangnya.
43Ibid., h. 69.




TEOLOGI KONTEKSTUAL ABDURRAHMAN WAHID
DAN PENGARUHNYA DI INDONESIA
A. AGAMA DAN NEGARA
1. Relasi Agama dan Negara Perspektif Islam
Agama, sebagaimana dinyatakan banyak kalangan dapat dipandang sebagai
instrument ilahiyah untuk memahami dunia. Islam, dibandingkan dengan agama-
agama lain, sebenarnya merupakan agama yang paling mudah untuk menerima
premis semacam ini. Alasan utamanya terletak pada ciri Islam yang paling menonjol,
yaitu sifatnya yang “hadir di mana-mana” (omnipresence). Ini sebuah pandangan
yang mengakui bahwa “dimana-mana,” kehadiran Islam selalu memberikan “panduan
moral yang benar bagi tindakan manusia”.1
Pandangan ini telah mendorong sejumlah pemeluknya untuk percaya bahwa
Islam mencakup cara hidup yang total. Penumbuhannya dinyatakan dalam syari’ah
(hukum Islam). Bahkan sebagian kalangan muslim melangkah lebih jauh lagi, mereka
menawarkan pemecahan terhadap semua masalah kehidupan. Mereka percaya akan
sifat Islam yang sempurna dan menyeluruh sehingga, menurut mereka, Islam meliputi
(din, agama; dunya, dunia, dan dawlah, Negara).2
Menurut pandangan Deliar Noer, Islam setidaknya meliputi dua aspek pokok,
yaitu agama dan masyarakat (politik).3 Akan tetapi sangat sulit mengartikulasikan
1Bahtiar Efendi, Islam dan Negara; Transformasi Pemikiran dan Praktik Politik Islam di
Indonesia, (Cet. I; Jakarta: Paramadina), h. 7
2 Loc., cit.
3Deliar Noer, Gerakan Modern Islam di Indonesi 1900-1942, (Cet. Ke-8; Jakarta: LP3ES,
1996), h. 1.
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dua aspek tersebut. Umat Islam pada umumnya mempercayai watak holistik Islam
berdasarkan persepsi bahwa Islam merupakan instrumen Ilahiyah untuk memahami
dunia secara keseluruhan dan bahkan seringkali pandangannya melebihi Islam dari
sekedar agama. Bahkan menyatakan bahwa Islam juga dapat dipandang sebagai
agama dan negara.4
Sejarah Islam tidak bisa dilepaskan dari sejarah Islam yang multiinterpretatif.
Pada sisi lain, hampir setiap Muslim percaya akan pentingnya prinsip-prinsip Islam
dalam kehidupan politik. Pada saat yang sama, karena sifat Islam yang
multiiterpretatif itu, tidak pernah ada pandangan tunggal mengenai bagaimana
seharusnya Islam dan politik dikaitkan secara pas. Pada ujung satu spectrum,
beberapa kalangan muslim beranggapan bahwa Islam harus menjadi dasar Negara;
bahwa syariah harus diterima sebagai konstitusi Negara; bahwa kedaulatan politik
ada di tangan Tuhan; bahwa gagasan tentang Negara-bangsa (nation-state)
bertentangan dengan konsep ummah.
Tentu saja hal di atas menjadi salah satu pandangan bagaimana posisi agama
yang hidup dalam sebuah negara yang memiliki aturan-aturan baku yang memihak
pada semua elemen-elemen di dalamnya. Memperbincangkan hubungan agama dan
negara terdapat tiga kelompok pemikiran yang masing-masing berbeda dalam
mengajukan argumentasinya: pertama, berpandangan bahwa negara adalah lembaga
keagamaan dan sekaligus lembaga politik. Kedua bahwa negara adalah lembaga
4Ahmad Syafi’i Maarif, Islam dan Masalah Kenegaraan Studi tentang Percaturan dalam
Konstituante, (Cet. Ke-1; Jakarta: LP3ES, 1996), h. 15.
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keagamaan tetapi mempunyai fungsi politik, dan ketiga negara merupakan lembaga
politik yang sama sekali terpisah dari agama.5
Begitupun dalam penafsiran ajaran Islam kaitannya dengan pemerintahan juga
terdapat tiga kelompok, yaitu: 1) di dalam Islam terdapat sistem politik dan
pemerintahan, karena Islam adalah agama yang paripurna, 2) di dalam Islam tidak
ada sistem politik dan pemerintahan, tetapi terdapat seperangkat tata nilai etika bagi
kehidupan bernegara,6 mengandung ajaran dasar tentang kehidupan masyarakat dan
bernegara, dan 3) Islam sama sekali tidak terkait dengan politik dan pemerintahan.7
Untuk lebih memperjelas opini teori politik di atas, ada baiknya penulis
menguraikan tiga paradigma pola hubungan agama dan negara untuk lebih jauh
merinci secara detail konsepsi Islam tentang negara, yaitu:
a) Paradigma Integralistik
Paradigma pertama ini beranggapan bahwa agama (Islam) dan negara tidak dapat
dipisahkan (integrated), dalam artian wilayah agama juga mencakup politik atau
negara. Pemerintahan negara diselenggarakan atas dasar kedaulatan Ilahi (devine
cofereignty),8 yang bersifat teokratis. Pandangan ini akan berimplikasi pada
keseluruhan aturan kenegaraan yang akan dijalankan berdasarkan syari’ah dan
simbolistik.
5J.Suyuti Pulungan, Fiqh Siyasah Ajaran, Sejarah, dan Pemikiran, (Cet. II; Jakarta: Raja
Grafindo Persada, 1995), h. xii.
6Munawir Sjadzali, Islam dan Tata Negara: Ajaran, Sejarah dan Pemikiran, (Cet. II; Jakarta:
UI Press, 1990), h. 2.
7J. Suyuti Pulungan, loc. cit.
8M. Din Syamsudin, “Usaha Pencarian Konsep Negara dalam Sejarah Pemikiran Politik
Islam” dalam Andito (Abu Zahra) (ed.), Politik Demi Tuhan: Nasionalisme Religius di Indonesia
(Cet. II; Bandung: Pustaka Hidayah, 1999), h. 45-46.
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b) Paradigma Simbiostik
Pandangan paradigma ini bahwa konsep hubungan agama dan negara terdapat
interaksi timbal balik dan saling membutuhkan. Artinya, agama memerlukan
negara karena menurut pandangannya agama akan dapat berkembang dengan
adanya negara. Dalam artian, agama akan berjalan baik dengan melalui institusi
negara, sementara pada posisi lain negara juga tidak bida dibiarkan berjalan
sendiri tanpa agama, karena keterpisahan agama dari negara dapat menimbulkan
kekacauan dan a-moral.9 Agama dalam posisi ini ditempatkan sebagai kontrol
terhadap negara dan sewaktu-waktu akan membatasinya dengan hukum-hukum
agama jika negara dianggap menyeleweng dari aturan-aturannya.
c) Paradigma Sekularistik
Paradigma ini secara teori mengajukan pemisahan antara agama dan negara.
Dalam konteks Islam paradigma sekularistik menolak pendasaran negara pada
Islam atau paling tidak menolak determinasi Islam akan bentuk tertentu dari
negara. Artinya, Islam hanya mengatur hubungan manusia dengan Tuhan,
sedangkan yang berkaitan dengan kehidupan bermasyarakat dan bernegara
diserahkan sepenuhnya kepada umat manusia. Masing-masing entitas dari
keduanya mempunyai wilayah garapan yang eksistensinya harus dipisahkan dan
tidak ada saling mengintervensi. Dalam penjelasan lain hukum positif yang
berlaku adalah hukum yang berasal dari social contrac dan tidak ada kaitannya
dengan hukum syari’ah.10
9Ahmad Suaedy (ed.), Pergulatan Pesantren Demokrasi, (Cet. I; Yogyakarta: LKiS, 2000), h.
92.
10Dede Rosyada, et al., Pendidikan Kewargaan (Civic Education): Demokrasi, Hak Asasi
Manusia dan Masyarakat Madani (Cet. I; Jakarta: ICCE UIN Syarif Hidayatullah, 2000), h. 63-64.
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Ke tiga paradigma di atas memperlihatkan gambaran secara umum dari
masing-masing interpretasi terhadap hubungan agama dan negara yang terus
mengalami perdebatan, khususnya di Indonesia yang sedang bergerak mengikuti
irama dinamisasi pemikiran tentang bagaimana memposisikan agama dalam wadah
yang disebut negara.
Sifat Islam yang multi interpretatif, mengakibatkan tidak adanya pandangan
tunggal mengenai bagaimana seharusnya Islam dan negara disinkronkan. Hal ini
dikarenakan pemahaman yang beragam terhadap kajian suatu ayat dalam Al-Qur’an
yang mengakibatkan semakin mempertajam konflik ideologi dan bahkan perbedaan
konsepsi agama dan negara mengakibatkan konflik yang serius dan peperangan
secara fisik.
2. Relasi Agama dan Negara Abdurrahman Wahid
Abdurrahman Wahid dalam melihat agama dan negara sebagai dua entitas
yang berbeda memiliki pandangannya sendiri.  Sebagai penganut Islam yang taat,
Abdurrahman Wahid memiliki komitmen memasyarakatkan dan menerapkan ajaran
Islam dalam konteks keindonesiaan. Namun, tentu cara membacanya pun akan
berbeda terlebih mengadaptasikan ajaran Islam dalam konteks Indonesia yang plural
tidaklah mudah. Sehingga Abdurrahman Wahid berpandangan bahwa ajaran tersebut
harus didudukkan sebagai komplemen, bukan suplemen. Artinya teks suatu ayat
maupun hadis yang harus diterjemahkan dan didialogkan dengan
mempertimbangkan adat setempat.11 Abdurrahman Wahid juga tidak meyakini
11Abdul Ghofur, Demokratisasi dan Prospek Hukum Islam di Indonesia Studi atas Pemikiran
Gus Dur (Cet. I; Yogyakarta: Pustaka Pelajar Offset, 2002, h. 8.
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adanya konsep bernegara yang definitif, sehingga penerapan hukum Islam dalam
penyelenggaraan negara tidak beralasan.
Penulis menganggap bahwa eksistensi pemikiran Abdurrahman Wahid
menunjukkan pola hubungan simbiostik antara agama dan negara. Dengan demikian,
Abdurrahman Wahid menempatkan Islam sebagai faktor komplementer dalam
kehidupan sosio-kultural dan politik di Indonesia. walaupun Abdurrahman Wahid
sendiri mengakui sangat tidak mudah membicarakan ada tidaknya konsep
kenegaraan dalam Islam. Selain itu, kesulitan teknis yang dihadapi adalah belum
adanya kesamaan pemahaman atas istilah-istilah yang digunakan.12
Mengenai pandangannya ini, Abdurrahman Wahid memetakan pemikiran
politik di Indonesia secara dikotomis, yaitu minimalis dan optimalis.13 Dan
pandangannya sendiritentang agama (Islam) dan negara bila menganut tipologi ini,
termasuk kelompok minimalis. Dalam artian ia sepakat bahwa Islam berfungsi
inspirasional; menjadi sumber yang mendorong munculnya legislasi dan pengaturan
negara yang manusiawi namun tidak menentang ajaran Islam. Penekanannya tentu
saja pada substansi ajaran Islam bukan bentuk formal suatu negara. Pandangan ini
tentu berbeda dengan pandangan aliran “optimalis” yang menginginkan ajaran Islam
dilaksanakan sepenuhnya.
Dalam Islam, menurut pandangan Abdurrahman Wahid negara adalah
pengaturan (al-hukmu) bukan bentuk formal negara tertentu.14 Artinya yang
12Abdurrahman Wahid “Islam: Punyakah Konsep Kenegaraan?” dalam bukunya Melawan
Melalui Lelucon: Kumpulan Kolom Abdurrahman Wahid, Editor: Mustofa Ismail et. al. (Cet. I;
Jakarta: Pusat Data dan Analisa Tempo, 2000), h. 57-58.
13Ibid.
14Abdurrahman Wahid, Mengurai Hubungan Agama dan Negara, Editor: Kacung Maridjan
dan Ma’mun Murod Al-Brebesy, (Jakarta: Grasindo, 1999), h. 74-86.
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terpenting dalam Islam adalah etik kemasyarakatan dan komunitas. Alasan yang
dimajukan adalah bahwa di dalam Al-Qur’an tidak terdapat kata-kata al-daulatu
(edaran, siklus), yang terdapat di dalam Al-Qur’an hanyalah istilah baldah yang
berarti negeri yang baik, penuh pengampunan Tuhan (Baldatun thayyibatun wa
Rabbun Ghafur),15 sehingga dengan demikian menurut Abdurrahman Wahid, dalam
Islam tidak memiliki konsep yang jelas tentang negara. Namun, menurutnya, Islam
mempunyai orientasi tentang negara, yaitu kemaslahatan (bermanfaat) untuk umum.
B. TEOLOGI KONTEKSTUAL ABDURRAHMAN WAHID
1. Pluralisme
1) Wacana Umum Konsep Pluralisme di Indonesia
Kenyataan pluralisme merupakan sunnatullah yang tidak dapat dinafikan
dalam kehidupan manusia. Di dalam Al-Qur’an dijelaskan “Likullin ja’alna minkum
syir’atan wa minh{a>ja” (untuk tiap-tiap umat di antara kamu, kami berikan aturan
dan jalan yang terang). Artinya, dalam setiap agama terdapat syari’atnya sendiri dan
memiliki kebenaran masing-masing. Tanpa memahami kebenaran mutlak di masing-
masing agama, akan sulit menemukan perdamaian diantara agama-agama itu sendiri.
Namun, pandangan perbedaan yang dijelaskan di dalam Al-Qur’an kerap kali
berubah ketika keyakinan akan kebenaran diyakini sebagai kebenaran mutlak, kerap
kali membawa pada pandangan yang mengarah kepada konflik, kesenjangan antar
sesama pemeluk agama, dan bahkan antara sesama muslim yang memiliki perbedaan
pemahaman dan penafsiran ajaran. Disinilah kekurangan umat Islam ketika
15Ibid.
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memahami agama lain sebagai sesuatu yang lain, ‘the others’. Agama lain harus
dipahami sebagai suatu realitas yang ada di masyarakat.16
Dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia, pluralisme diartikan sebagai hal yang
mengatakan jamak atau tidak satu.17 Pluralisme juga sering digunakan untuk
menunjuk pada makna realitas keragaman sosial sekaligus sebagai prinsip atau sikap
terhadap keragaman itu. Ramundo Panikar, melihat pluralisme sebagai bentuk
pemahaman moderasi yang bertujuan menciptakan komunikasi untuk menjembatani
jurang ketidaktahuan dan kesalahpahaman timbal-balik antara budaya dunia yang
berbeda dan membiarkan mereka bicara dan mengungkapkan pandangan mereka
dalam bahasanya sendiri.18
Pluralisme bukan hanya mempresentasikan adanya kemajemukan
(suku/etnik, bahasa, budaya dan agama) dalam masyarakat yang berbeda-beda, tapi,
pluralisme harus memberikan penegasan bahwa dengan segala keperbedaannya itu
mereka adalah sama di dalam ruang publik. Meminjam pengertian yang diberikan
oleh Asghar Ali Engginer pada dasarnya tujuan Pluralisme adalah persaudaraan yang
universal (universal brotherhood), kesetaraan (equality), dan keadilan sosial (sosial
justice).19 Pluralitas dalam kenyataannya merupakan keanekaragaman dalam
berbagai bentuk, baik kedaerahan, kebudayaan, keagamaan, kesukuan, dan adat
istiadat. Menurut Kuntowijoyo, kebudayaan dalam masyarakat majemuk ada tiga,
16Ahmad Baso, dkk., Islam Pribumi Mendialogkan Agama Membaca Realiatas (Cet. I;
Jakarta: Air Langga, 2003), h. 73-74.
17Departemen Pendidikan dan Kebudayaan, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Cet. III; Jakarta:
Balai Pustaka, 1990), h. 691.
18Sudiarjo, Dialog Intra Religious (Cet. I; Yogyakarta: Kanisus, 1994), h. 33-34.
19Asghar Ali Enginer, Islam dan Teologi Pembebasan (Cet. I; Yogyakarta: Pustaka Pelajar,
1999), h. 33.
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yaitu etnosentrisme, budaya bersikukuh dengan identitasnya, dan melting pot
(peleburan) komponen-komponen etnis ke dalam hanya satu identitas baru. Dan
pluralisme pada posisi ini yaitu masing-masing etnisitas tetap memegang identitas
kelompoknya, tetapi dalam beberapa hal ada identitas yang sama.20
Islam pun memiliki pandangan tentang bagaimana menyikapi pluralisme.
Sebagaimana yang dijelaskan di dalam Q.S Hud (11): 118-119.
                    
                      

Terjemahnya:
“Jikalau TuhanMu menghendaki, tentu dia menjadikan manusia umat yang
satu, tetapi mereka senantiasa berselisih pendapat kecuali orang-orang yang
diberi rakhmat oleh Tuhan-Mu. Dan untuk itulah Allah menciptakan mereka.
Kalimat Tuhan-Mu (keputusannya telah ditetapkan: sesungguhnya Aku akan
memenuhi neraka Jahannam dengan jin dan manusia (yang durhaka)
semuanya.21
Ayat di atas mengisyaratkan akan pentingnya memahami keragaman sebagai
ketetapan atau fitrah dari Allah swt., yang harus disikapi secara dewasa. Penciptaan
manusia dengan segala perbedaan-perbedaan yang melingkupinya merupakan
keniscayaan dan sekaligus menjadi ujian manusia dalam menyikapi keragamanya.
Kemajemukan bangsa Indonesia baik suku, ras, agama maupun perbedaan
pandangan dan pendapat dalam melihat realitas merupakan kekayaan dan
kebanggaan tersendiri yang tidak dimiliki bangsa lain. Namun dengan keragaman
akan perbedaan itu sering membawa kepada disintegrasi bangsa, karena truth claim
20Kuntowijoyo, Identitas Politik Umat Islam (Cet. II; Bandung: Mizan, 1997), h. 155.
21Departemen Agama Republik Indonesia, Al-Qur’an dan Terjemahnya (Semarang: Toha
Putera, 1989), h. 345.
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dari kelompok satu kepada kelompok lain akan memicu perang ide dan ujung-ujung
sampai pada perang fisik. Untuk mengindari hal itu maka diperlukan kearifan,
toleransi, tenggang rasa, dan dialog antar masyarakat
Hal ini menjadi semakin menarik dan berdinamika dengan kenyataan empiris
bahwa kehadiran Islam di Indonesia yang semakin menunjukkan kekuatannya tidak
terlepas dari tantangan yang tentu saja bersumber dari pemikiran, khususnya
bersumber dari paham liberalisme, sekulerisme, relativisme, pluralisme agama dan
lain sebagainya.22 Dalam catatan sejarah, keberadaan isu pluralisme agama tidak
dapat dipungkiri. Hal ini tergambar dalam sejarah tiga agama besar yaitu Yahudi,
Kristen dan Islam. Al-Qur’an dalam berbagai kesempatan banyak berbicara tentang
pluralisme, bahkan Al-Qur’an mengakui adanya manusia-manusia yang saleh di
dalam kaum-kaum tersebut, yaitu Yahudi, Kristen, dan S}a>bi’i>n, seperti halnya
keberadaan manusia-manusia yang beriman di dalam Islam. Sikap pengakuan
Al-Qur’an terhadap pluralisme telah mencapai puncaknya ketika menegaskan sikap
penerimaan Al-Qur’an terhadap agama-agama selain Islam, untuk hidup bersama
dan berdampingan. Yahudi, Kristen, dan agama-agama lainnya eksistensinya diakui
oleh agama Islam. Ini adalah suatu sikap pengakuan yang tidak terdapat di dalam
agama lain.
Dalam kaitannya dengan Islam, Pluralisme menekankan dua aspek dasar,
yaitu: 1) Kesatuan manusia (unity of mankind), dan 2) Keadilan di semua aspek
kehidupan.23 Kata keadilan dalam sikap ini harus diikuti dengan pembebasan
golongan masyarakat lemah, minoritas dan marjinal, dan tidak menutup ruang-ruang
22Adian Husaini, Plurlisme Agama Haram (Cet. I; Jakarta: Perspektif, 2005), h. 2.
23Ibid., h. 34.
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politik terhadap kelompok lain.  Pluralisme, sebagaimana halnya seluruh fenomena
dan mazhab pemikiran, memiliki sifat pertengahan (moderat/adil), keseimbangan,
juga mempunyai sisi yang ekstrim, baik yang melebih-lebihkan atau mengurang-
ngurangkan. Keutamaan dan kekhasan menjadi penting dalam pluralisme tanpa
pelibatan antitesis dan objek komparatif dari keseragaman dan kesatuan (unity) dan
merangkum seluruh dimensinya. Pluralisme dalam artian ini tidak bisa disematkan
pada situasi cerai-berai dan permusuhan yang tidak memiliki ikatan persatuan dan
persaudaraan yang mengikat semua pihak dari berbagai perbedaan. Keanggotaan
dalam lingkup keluarga merupakan contoh kecil yang dapat dijadikan acuan dalam
kerangka kesatuan keluarga antitesis darinya tanpa adanya kesatuan yang mencakup
seluruh segi, maka tidak dapat dibayangkan adanya kemajemukan, keunikan dan
pluralisme. Sisi pertengahan (keadilan) serta keseimbangannyalah yang dapat
memelihara hubungan antara “kemajemukan, perbedaan, dan pluralitas” dan “faktor
kesamaan, pengkat, dan kesatuan”. Sementara itu, disintegrasi dan kacau-balau
ditimbulkan oleh “sikap ekstrem memusuhi dan menyempal” yang tidak mengakui
dan tidak memiliki faktor pemersatu. Juga oleh sikap “penyeragaman” (yang
mengingkari kekhasan dan perbedaan), yaitu “sikap ekstrem represif dan otoriter”
yang menafikan perbedaan masing-masing pihak dan keunikannya.24
Gambaran pluralisme juga diberikan oleh Alwi Shihab, yaitu:
1. Pluralisme tidaklah semata-mata menunjuk pada kenyataan tentang adanya
kemajemukan, namun keterlibatan secara aktif terhadap realitas majemuk
tersebut.
24Muhammad Imarah, Al-Islam wa-Ta’addudiyah: Al-Ikhtilaf wat-Tanawwu fi Ithaaril-
Wihdah, (Terj) Abdul Hayyie Al-Kattanie dengan judul Islam dan Pluralitas: Perbedaan dan
Kemajemukan dalam Bingkai Persatuan (Cet. I; Jakarta: Gema Insani, 1997), h. 10.
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2. Pluralisme bukan kosmopolitanisme, karena kosmopolitanisme menunjuk pada
suatu realitas di mana keanekaragaman agama, ras, dan bangsa hidup
berdampingan di suatu lokasi, namun interaksi positif yang berkembang di
dalamnya sangat minim dan malah tidak ada sama sekali.
3. Pluralisme tidak sama dengan relativisme, karena konsekuensi dari relativisme
agama adalah munculnya doktrin bahwa semua agama adalah sama, hanya
didasari pada kebenaran agama walaupun berbeda-beda satu sama lain tetapi
harus diterima. Seorang relativis tidak mengenal adanya kebenaran universal
yang ada pada agama.
4. Pluralisme agama bukan sinkretisme, yakni untuk menciptakan agama baru
dengan menggabungkan unsur-unsur tertentu dari beberapa agama menjadi satu
integral dalam agama baru.25
Berdasarkan pandangan Alwi Shibah mengenai pluralisme, penulis
menganggap bahwa pluralisme merupakan sikap kemajemukan tidak hanya dalam
konteks agama, melainkan juga pada aspek sosial, budaya, dan politik. Umat
beragama, khususnya umat Islam di Indonesia sebagai agama mayoritas seyogyanya
mendorong saling menghargai perbedaan keyakinan yang hidup di tengah-tengah
masyarakat. Hal ini tentu saja dikarenakan pluralitas memiliki nilai kompetensi dan
motivasi di antara individu dan masyarakat secara umum untuk berkompetisi secara
sehat dalam mewujudkan tujuan kekhalifaan di bumi, walaupun tidak dapat
dipungkiri pluralisme di Indonesia, baik beragama dan berbudaya mampu berpotensi
konflik horizontal di tengah-tengah interaksi masyarakat. Dalam mengantisipasi
25Alwi Shihab, Islam Inklusif: Menuju Sikap Terbuka dalam Beragama (Bandung: Mizan,
1997), h. 41-42.
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potensi konflik ini salah satu jalan adalah membuka kran dialog terbuka dalam
menjaga harmonisasi dalam berinteraksi dengan masyarakat lain yang berbeda
keyakinan dan kebudayaan.
Namun, menyikapi pluralisme secara dewasa di Indonesia tanpa memahami
Islam secara inklusif akan sulit mewujudkan penegakan civil society, terlebih truth
claim masih menjadi pemahaman keagamaan. Artinya, selama umat beragama masih
menganggap bahwa hanya agama, suku, dan budayanyalah yang paling benar maka
potensi konflik akan mudah terjadi dalam kehidupan bermasyarakat, berbangsa dan
beragama di Indonesia. Dalam pemahaman lain, teologi ekslusif diganti dengan
teologi inklusif untuk dapat menghargai keragaman di Indonesia.
2) Konsep Pluralisme Abdurrahman Wahid
Indonesia yang dikenal dengan negara yang sangat beragam, wacana
pluralisme kenyataannya terus bergulir. Berbagai macam agenda-agenda yang
dilakukan, baik diskusi, seminar-seminar dalam skala nasional maupun internasional
sebagai upaya menggaungkan pluralisme di Indonesia. upaya menggerakkan isu-isu
pluralisme bukan tidak mendapat tantangan dan berjalan mulus, melainkan
mendapatkan tantangan yang signifikan yang kontra terhadap wacana ini. Namun,
menyikapi tantangan yang kontra terhadap pluralisme secara terbuka juga harus
dikedepankan untuk membumikan pluralisme di Indonesia. sikap optimisme yang
disertai kesadaran akan pemahaman pluralisme akan mampu menumbuhkan sikap
keberagamaan yang inklusif di Indonesia sebagai sebuah kenyataan positif dalam
kerangka menjaga  kesatuan Indonesia sebagaimana yang diwariskan para leluhur
bangsa sejak kemerdekaan.
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Munculnya tokoh-tokoh pemikir sekaliber Djohan Effendi, Nurcholis Madjid
dan tokoh-tokoh pemikir lain dari berbagai disiplin keilmuan menunjukkan
keseriusan dalam mengggagas pluralisme di Indonesia. tokoh yang menjadi
pembahasan penelitian ini, yakni Abdurrahman Wahid pun muncul dengan konsep
pluralismenya.
Abdurrahman Wahid adalah seorang yang berdiri di tengah-tengah suatu
masa yang dibangun dalam sebuah tatanan yang sangat monolitik, baik pada tataran
ideologi, politik, kebudayaan dan keagamaan. Ini kalau kita tempatkan
Abdurrahman Wahid dalam seluruh kerangka orde baru sejak tahun 1965 hingga 80-
an, yang waktu itu masyarakat benar-benar di arahkan pada suatu tatanan kehidupan
dan tata pikir yang uniform. Gejala proses uniformitas (penyeragaman) tampak
dalam bidang ideologi, pendidikan dan aturan-aturan keorganisasian yang
seharusnya memuat aspirasi masyarakat yang pluralistik.26
Abdurrahman Wahid beranggapan bahwa masyarakat tidak pernah akan bisa
ditangkap, dicekal, atau dikuasai oleh sebuah rezim sekuat apapun jika hendak
mengarahkannya pada sesuatu yang uniform dan monolitik. Dalam hal ini
Abdurrahman Wahid selalu berusaha dan berbicara mengenai makna positif dari
pluralisme.27 Konsep pluralisme Abdurrahman Wahid ini didasari pada pemahaman
keagamaannya. Agama menurutnya selain memiliki dimensi keimanan dan
ketuhanan yang sakral dan mutlak, agama juga memiliki dimensi
kebudayaan/kultural yang melahirkan berbagai simbol dan ritus. Dimensi ini sangat
26Th. Sumartana, Tokoh Beyond The Symbols dalam INCReS, Beyond The Symbols: Jejak




sulit dirumuskan mengingat masih simpang-siurnya pengertian dan luas lingkup kata
“budaya” itu sendiri. Sebagai sistem keyakinan yang memuat dimensi ketuhanan,
agama merupakan faktor tunggal yang menyatukan umat pemeluknya dalam satu
dogma yang mutlak kebenarannya. Namun sebagai dimensi budaya, agama memiliki
derajat pluralitas yang cukup tinggi.28 Abdurrahman Wahid menyiratkan bahwa
meski agama mengandung ajaran tunggal, namun karena agama dipahami oleh umat
yang memiliki latar belakang pengetahuan, pengalaman, dan kepentingan yang
berbeda, maka dalam pelaksanaan dan prakteknya menjadi berbeda dan plural.
Abdurrahman Wahid berpikiran bahwa tidak semua simbol dan ritus itu
sebagai sesuatu yang baku yang bisa dianggap sebagai suatu ajaran yang harus dijaga
dan dipertahankan. Dalam setiap agama ada dimensi kebudayaan yang kadang juga
menjelma dalam bentuk simbol dan ritus.29 Walaupun dalam pemahaman ini,
Abdurrahman Wahid sering dihujat dan dianggap pemikir sekuler, penghianat Islam,
dan terlihat tidak sedang berposisi sebagai penganut Islam yang membela agamanya
dengan gigih, namun keinginan Abdurrahman Wahid menjadi pembela pluralisme di
Indonesia merupakan sebuah konsekuensi pemahaman yang harus diperjuangkan
secara konsisten di Indonesia.30
Konsistensi memperjuangkan pluralisme Abdurrahman Wahid di Indonesia
terlihat jelas dalam sikap pembelaannya terhadap kaum minoritas, khususnya etnis
Cina dan non-muslim. Abdurrahman Wahid berusaha untuk tidak menunjukkan
28Al-Zastrouw Ng, Abdurrahman Wahid: Siapa sih Sampeyan? Tafsir Teoritik atas Tindakan
dan Pernyataan Abdurrahman Wahid (Cet. 1;  Erlangga: Jakarta, 1999), h. 268.
29Ibid., h. 269.
30Abdurrahman Wahid, Prisma Pemikiran Abdurrahman Wahid (Cet. II; Yogyakarta, 2010),
h. xxix.
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sikap diskriminasi atas nama keyakinan secara sepihak di Indonesia. Hal ini
ditunjukkan oleh sikapnya dalam memberikan komentar terkait kasus tabloid
Monitor Arswendo Atmowiloto yang dinilai oleh umat muslim di Indonesia telah
melakukan penghinaan terhadap Nabi Muhammad saw., yang menempatkannya pada
urutan ke-11 di bawa tokoh-tokoh Indonesia dan dunia. Reaksi masyarakat secara
spontan memojokkan dan menuntut pencabutan SIUPP tabloid tersebut. Dalam
kasus ini Abdurrahman Wahid berkomentar:
“Saya tidak setuju dengan pencabutan SIUPP apapun. Bawalah ke
Pengadilan, itulah penyelesaiannya yang terbaik. Bung Karno zaman kolonial
dia dihukum oleh pemerintah kolonial, tapi dia membuat pledoi dalam
Indonesia Menggugat, dan itu yang menjadi pegangan hidup bangsa kita saat
ini”.31
Lebih lanjut dalam wawancara tersebut, Abdurrahman Wahid menyatakan:
“Saya ingin muslim ini mendewasakan diri dalam pandangan agama mereka
sendiri dan melakukan hal-hal konstruktif, pemekaran cakrawala umat,
pembinaan kembali akhlak umat hingga mencapai keseimbangan optimal
antara emosi dan rasio”.32
Pernyataan yang dilontarkan oleh Abdurrahman Wahid ingin menegaskan
bahwa dalam kehidupan berbangsa dan bernegara, Indonesia merupakan negara
hukum dan segala permasalahan-permasalahan yang timbul di Indonesia seyogyanya
diselesaikan secara hukum melalui pengadilan, bukan dengan menyelesaikannya
secara sepihak terlebih dengan alasan keyakinan, apalagi dengan alasan semena-
mena dikarenakan Arswendo bukanlah penganut agama Islam.  Sikap berbeda yang
ditunjukkan oleh Abdurrahman Wahid dalam kasus ini ingin menyampaikan kepada
masyarakat minoritas di Negeri ini bahwa Islam adalah agama penebar kasih sayang
31Wawancara Wartawan Editor dengan Gus Du dengan judul “Kasus Monitor Yang Marah
Cuma Sedikit” dalam Tabayyun Gus Dur (Cet. I; LKiS, 1998), h. 63.
32Ibid., h. 64.
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yang secara toleran dan sangat menghargai perbedaan, Islam yang egaliter, dan
merupakan keyakinan yang secara fundamental tidak mendukung perlakuan yang
tidak adil karena alasan kelas, suku, ras, dan keyakinan atau pengelompokan-
pengelompokan lainnya dalam masyarakat.
Dengan demikian, Pluralisme Abdurrahman Wahid bukanlah pluralisme
teologis yang menyamakan semua agama-agama, melainkan dalam pandangan ini
perbedaan ritual formal keagamaan bukan merupakan substansi yang perlu
dipersoalkan dalam interaksi sosial. Abdurrahman Wahid tentu saja mengedepankan
pluralisme sosial dengan berdasarkan pada suatu asumsi bahwa pesan kemanusiaan
yang diajarkan oleh semua agama pada hakekatnya sama. Konsep pluralisme yang
diyakini Abdurrahman Wahid ini yang memungkinkan menafikan segala perbedaan
dan mendorong terbukanya dialog dengan semua kelompok untuk menghindari
konflik sosial, saling menghargai antarsesama manusia sekalipun berbeda keyakinan.
Sebagai seorang muslim yang taat dan sangat percaya terhadap ajaran Islam,
Abdurrahman Wahid memberikan ruang dialog yang sangat terbuka antar agama.
Sikap dialogis Abdurrahman Wahid ini ditunjukkan pada dua cabang kehidupan
agama. Pertama, Abdurrahman Wahid berpendapat bahwa perbedaan agama-agama
merupakan perbedaan yang berada dalam tataran kemanusiaan. Ia meyakini bahwa
yang menjadi hakim untuk mengatakan seseorang masuk surga dan neraka adalah
Tuhan sendiri.33 Tuhanlah yang memiliki otoritas dan mengetahui sesuatu yang
tidak dapat diketahui oleh manusia dan hanya Tuhan yang memiliki hak untuk
menentukan apakah seseorang itu bersalah atau tidak di hari akhirat, sehingga baik
33Th. Sumartana, op. cit., h. 108.
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agamawan atau wali sekalipun tidak dapat melakukan penghakiman kepada
seseorang selama di dunia.
Kedua, pandangan pluralisme Abdurrahman Wahid yang menyentuh wilayah
praktis. Cara berpikir praksis Abdurrahman Wahid lebih melihat sesuatu yang sangat
esensial di dalam hubungan antar agama yang didasari oleh toleransi dan langkah
yang kongkrit. Hal ini ditunjukkan dengan sikap keterbukaan Abdurrahman Wahid
terhadap penganut agama lain seperti Kristen, Hindu, Budha, Kong Hu Chu maupun
kelompok Islam yang tidak sejalan dengan pikirannya. Meski kemudian banyak
berhubungan dengan kelompok-kelompok sekuler yang tidak terlalu banyak
mempersoalkan doktrin-doktrin atau dogma-dogma agama adalah perkembangan
lain.34
Tidak heran Romo Franz Magnis Suseno dalam Ali Masykur Musa menyebut
Abdurrahman Wahid seorang nasionalis Indonesia seratus persen, dengan wawasan
kemanusiaan yang universal. Abdurrahman Wahid menurut pandangan Romo
Magnis, Abdurrahman Wahid enteng-enteng saja dalam segala situasi, tetapi selalu
berbobot dan tidak habis peduli dengan nasib bangsanya. Abdurrahman Wahid
berhati terbuka bagi semua minoritas, para tertindas dan para korban pelanggaran
hak-hak asasi manusia.35
Sikap menghargai keragaman di Indonesia juga ditujukkan oleh Abdurrahman
Wahid dalam memperjuangkan agama Kong Hu Chu sebagai sikap penghargaan
terhadap HAM (Hak Asasi Manusia) dan sikap ini merupakan langka pemerdekaan
34Ibid, h. 109.
35Ali Masykur Musa, Pemikiran dan Sikap Politik Abdurrahman Wahid (Cet. I; Erlangga:
Jakarta, 2010), h. 122.
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golongan Cina di Indonesia.36 perjuangan Abdurrahman Wahid dalam melakukan
pembelaan terhadap keyakinan Kong Hu Chu di Indonesia bukanlah tanpa alasan
yang jelas, melainkan perjuangan ini dilakukannya sebagai sebuah upaya dalam
menghilangkan sikap diskriminasi dalam bidang kultural, sosial, atau politik yang
dimulai dari perjuangan untuk membasmi diskriminasi sisi agama.37 Sikap berani
Abdurrahman Wahid untuk melawan arus ini kerap disalahpahami oleh para
pengkritiknya. Pembelaan Abdurrahman Wahid, bukan semata-mata karena alasan
moral-humanitas akan pentingnya penegakan HAM di Indonesia, seperti kebebasan
berpendapat dan berkelompok, melainkan juga akumulasi dari pemahaman
keislaman atau keagamaannya.38
Sikap pluralisme yang paling sering disalah artikan dari Abdurrahman Wahid
adalah sikapnya yang begitu ramah terhadap agama-agama minoritas, tetapi sering
bersikap keras terhadap agama yang dianutnya. Dalam pandangan ini, Frans Magnis
Suseno memberikan komentar:
“justru karena Abdurrahman Wahid begitu mantap dalam agamanya. Karena
itu, ia tidak perlu defensif dan tidak takut bahwa agamanya dirugikan kalau ia
terbuka terhadap mereka yang berbeda”.39
Pandangan Frans Magnis ini bagi penulis ingin menjelaskan bahwa
Abdurrahman Wahid mewujudkan Islam yang percaya diri, positif, terbuka dan
ramah. Sikap inklusifisme Abdurrahman Wahid sangat jelas menempatkan Islam
bukan sebagai agama yang kaku, tetapi pemahaman keagamaan yang
36Th. Sumartana, op. cit., h. 113.
37Th. Sumartana, loc. cit.
38Benny Susetyo, “Pembelaan Abdurrahman Wahid Adalah Manifestasi Imannya,” dalam
jurna Tashwirul Afkar, edisi No. 30 Tahun 2010 (Jakarta: LAKSPEDAM NU, 2010), h. 109.
39Ali Masykur Musa, loc. cit.
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mengedepankan substansi ajaran daripada sekedar atribut-atribut formal yang justru
tidak menunjukkan eksistensi Islam yang sesuai dengan konteks dan budaya
Indonesia. Ia tidaklah merasa kaku terhadap pola pemikiran berbagai macam
kelompok di luar dari pemikiran Islam yang dipahaminya atau pemahaman teologis
yang berada di luar dari horison pemikiran Islam. Namun, yang dimunculkan oleh
Abdurrahman Wahid adalah sikap dialogis yang menghargai keberadaan agama-
agama lain yang hidup di Indonesia.
Keinginan Abdurrahman Wahid untuk melakukan perubahan terhadap pola
keberagamaan masyarakat di Indonesia yang inklusif dan toleran terhadap penganut
agama lain, khususnya obsesinya untuk tidak menjadikan Islam sebagai agama yang
hanya bicara tentang akhirat dan terlihat sebagai agama stagnan yang tidak memiliki
peran aktif dalam menjawab problem sosial secara fungsional. Abdurrahman Wahid
menginginkan pola pemahaman keagamaan yang kritis dan transformatif, bukan
sekedar simbol tanpa makna dan bukan sesuatu yang telah final dan bebas
penafsiran. Dalam mewujudkan keinginannya ini, Abdurrahman Wahid menyadari
akan mengalami hambatan-hambatan yang substantif, dikarenakan sebuah
masyarakat heterogen yang sedang tumbuh seperti Indonesia, sangat sulit
mengembangkan saling pengertian yang mendalam antara beranekaragam unsur-
unsur etnis, budaya daerah, bahasa, ibu dan kebudayaannya. Kalaupun tidak terjadi
salah pengertian mendasar antara unsur-unsur tersebut, paling tidak tentu saling
pengertian yang tercapai baru bersifat nominal.40
40Abdurrahman Wahid, Abdurrahman Wahid Menjawab Perubahan Zaman (Cet. I; Jakarta:
Kompas, 2010), h.  15.
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Harmonisasi yang terjalin antar penganut agama tidak memiliki daya tahan
yang ampuh terhadap berbagai tekanan yang datang dari perkembangan politik,
ekonomi, dan budaya. Kerukunan hanya merupakan kondisi yang rapuh, yang
diistilahkan oleh Abdurrahman Wahid dengan ungkapan dari masa Perang Dingin
antara negara-negara adikuasa dahulu: hidup berdampingan secara damai (peaceful
co-existence).41 Kedamaian dalam pandangan ini tidak akan bertahan lama dan
sewaktu-waktu dapat mencapai titik puncak konflik yang akan sangat sulit
diselesaikan model negosiasi apapun. Kemiskinan dan belum meratanya pendidikan
di Indonesia menjadi aspek yang penting diantisipasi sebagai variabel yang dapat
memicu konflik horizontal.
Dengan demikian, walaupun Islam merupakan agama mayoritas di Indonesia,
namun Islam yang diperkenalkan oleh Abdurrahman Wahid adalah Islam yang
mengenal perbedaan intensitas pemahaman dan pelaksanaan yang berbeda antara
satu daerah dengan daerah lainnya. Keragaman di Indonesia justru menjadi modal
besar yang dapat menjadi tambahan kekuatan untuk melahirkan civil society”. Fakta
bahwa Islam memperkuat toleransi dan memberikan apresiasi terhadap pluralism
dilihat pada kenyataan diterimanya Pancasila sebagai upaya mempertemukan
berbagai golongan dan agama untuk bertemu dalam titik yang disebut common
platform dalam kehidupan berbangsa dan bernegara. Olehnya itu, tidak heran apabila




2. Pribumisasi Islam Abdurrahman Wahid
Pertumbuhan dan perkembangan Islam di Indonesia, dalam proses
penyebarannya tidaklah menolak semua tradisi yang telah ada sejak pra-Islam.
Terdapat tradisi dan adat setempat yang tidak bertentangan secara diametral dengan
Islam dan kenyataannya dapat diinternalisasikan menjadi ciri khas dari fenomena
Islam,42 dan bahkan Islam dapat hidup berdampingan dengan kebudayaan Indonesia.
Dalam konteks Islam di Indonesia, tradisi keagamaan lokal pada dasarnya
merupakan hasil dari sebuah interaksi Islam dengan budaya lokal. Dengan kata lain,
terjadinya pluralitas budaya dari penganut agama yang sama tidak mungkin
dihindari ketika agama tersebut menyebar ke wilayah begitu luas dengan latar
belakang kultural budaya lokal. Kuat atau lemahnya akar budaya yang telah ada
sebelumnya dengan sendirinya akan sangat menentukan terhadap seberapa kuat
ajaran agama yang universal mencapai realitas sosial budaya.43
Perwujudan dari sebuah respon yang berbeda dari penganut agama terhadap
kondisi sosial, politik, ekonomi dan budaya. artinya, dalam kacamata antropologis,
dalam kehidupan masyarakat selalu akan ditemui sistem nilai budaya (cultural value
system) yang berpengaruh dalam masyarakat. Hal ini sesuai dengan yang
diungkapkan oleh Koentjaraningrat bahwa sistem nilai budaya itu merupakan
tingkat yang paling tinggi dan paling abstrak dari adat istiadat. Hal itu disebabkan
nilai-nilai budaya merupakan konsep-konsep mengenai apa yang hidup dalam alam
pikiran sebagian besar warga masyarakat yang tentu saja mengenai hal yang mereka
42Umaruddin Masdar, Membaca Pemikiran Abdurrahman Wahid dan Amin Rais tentang
Demokrasi (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 1998), h. 140.
43M. Bambang Prawono, Pergolakan Pemikiran Islam, Catatan Harian Ahmad Wahib (Cet.
II; Jakarta: LP3ES, 1981), h. 43.
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anggap sebagai yang bernilai, berharga dan penting bagi kehidupan, sehingga dapat
berfungsi sebagai pedoman yang memberikan arah dan oritensasi bagi kehidupan
masyarakat.44 Nilai-nilai budaya tersebut terwarisi secara turun temurun pada setiap
generasi. Begitu pun agama dengan berbagai fungsi yang ditonjolkan dalam
mengawal kehidupan masyarakat. Artinya, baik budaya maupun agama tidak dapat
menghindari sebuah perubahan historis.
Namun, dalam tahap selanjutnya fenomena tampilnya budaya sorban (Arab)
dalam kehidupan keberagamaan masyarakat di Indonesia membuat Abdurrahman
Wahid melontarkan pertanyaan menggelitik "Kita ini sebetulnya orang Islam yang
(kebetulan) hidup di Indonesia ataukah orang Indonesia yang (kebetulan) beragama
Islam?"45 Asumsi dasar pertanyaan ini membedakan "keislaman" dan
"keindonesiaan" sebagai dua entitas yang independen, tak berhubungan satu sama
lain: originalitas Indonesia yang terdiri dari bermacam-macam etnis dengan unsur
budaya lokal yang demikian kaya dan indah adalah sebuah entitas atau fakta
tersendiri yang tidak mungkin dilepas begitu saja. Sementara originalitas Islam
adalah Arab dengan ragam kebudayaan yang menyertainya.
Fenomena tampilnya budaya ke-Arab-araban di Indonesia membuat
Abdurrahman Wahid memperkenalkan konsep Pribumisasi Islam pada akhir tahun
80-an.46 Proses Arabisasi menghendaki pengidentifikasian diri dengan budaya Timur
Tengah sehingga rentan bagi tercerabutnya masyarakat Indonesia dari akar
44Koentjaraningrat, Pengantar Ilmu Antropologi (Cet. I; Jakarta: Aksara Baru, 1989), h. 190.
45Marzuki Wahid, “Menjadi Muslim Indonesia, Inspirasi Dari Pemikiran Abdurrahman
Wahid,” Official Website of Abdurrrahman Wahid http://www.gusdur.net/Opini/Detail/?id=238/hl=id
(26 Nopember 2012).
46Amin Haedari, dkk, Masa Depan Pesantren: Dalam Tantangan Modernitas dan Tantangan
Komplesitas Global (Cet. I; Jakarta, 2005), h. 224.
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budayanya, maka Pribumisasi yang dilontarkan Abdurrahman Wahid berusaha
menjadikan agama dan budaya tidak saling mengalahkan antara satu dan lainnya,
melainkan berusaha mempertemukan sehingga tidak ada pertentangan di antara
keduanya.47
Pribumisasi Islam merupakan strategi yang terinspirasi dari gerakan dakwah
yang dilakukan oleh Walisongo sekitar abad ke-15 dan ke-16, khususnya di Pulau
Jawa.48 Walisongo dalam menyebarkan ajaran Islam melalui pendekatan sufistik
yang sangat toleran terhadap tradisi lokal dan bahkan berusaha memasukkan nilai-
nilainya dalam Islam yang khas keindonesiaan, bukan kearab-araban. Seperti
misalnya, Sunan Bonang yang berhasil mengubah gamelan Jawa yang pada awal
perkembangan Islam di Jawa sangat kental dengan estetika Hindu menjadi
bernuansa zikir yang mendorong kecintaan (mahabbah) pada kehidupan ukhrawi.49
Salah satu karyanya yang sampai sekarang masih sering dinyanyikan adalah
tembang Tombo Ati. Sebagaimana diketahui bahwa tembang Tombo Ati adalah
nama sebuah sajak berbahasa Arab ciptaan Sayidina Ali, yang diterjemahkan oleh
Kiai Mustofa Bisri ke dalam bahasa Jawa. Oleh Abdurrahman Wahid, tembang ini
zaman sekarang ditampilkan dengan mengikuti gaya modern. Hal ini dinilai oleh
Abdurrahman Wahid, bahwa terdapat sebuah kenyataan munculnya berbagai bentuk
dan sajian tradisional dengan mempertahankan “hakikat keaslian” di hadapan
47Abdurrahman Wahid, Pergulatan Negara, Agama...op. cit., h. 111.
48Amin Haedari, dkk, op. cit., h. 225.
49Haedar Amin, loc. cit.
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tantangan modernitas,50 tanpa merubah substansi nilai-nilai yang ingin disajikan
dalam makna tembang Tombo Ati tersebut.
Namun, pada kenyataannya Abdurrahman Wahid mendapati sebagian orang
Islam di Indonesia marak menggunakan identitas ke-Arab-an untuk meneguhkan
identitas dirinya sebagai orang Islam, seolah-olah Islam itu Arab dan Arab itu Islam.
Untuk menjadi Muslim, seseorang harus menggunakan identitas Arab atau melebur
seperti orang Arab, mulai dari cara berbicara yang kearab-araban, berjenggot dan
berjambang lebat, berpakaian jubah, bercadar hingga cara makan oleh Arab pun
dijadikan model keislaman. Jika model Islam ini yang diikuti, maka yang terjadi
adalah Arabisasi, pengaraban dunia.51 Jika Islam adalah Arabisasi, maka Islam tentu
bersifat lokal, temporal, dan bernuansa politis (sebab kata "Arab" adalah konsep
politik). Jika Islam bersifat lokal, temporal, dan bernuansa politis, maka tentu
bertentangan dengan misi utama Islam sendiri sebagai rahmatan lil ’alamin.52
Ide pribumisasi Abdurrahman Wahid merupakan upaya pemahamannya
tentang Islam secara kontekstual. Sejak awal, Abdurrahman Wahid tidak menjadikan
Islam sebagai alternatif, melainkan ajaran agama yang telah diserap oleh kultur lokal
tetap dipertahankan dalam bingkai lokalitasnya. Menurut pandangannya, manusia
tidak dapat beragama tanpa budaya, karena kebudayaan merupakan kreatifitas
manusia yang bisa menjadi salah satu bentuk ekspresi keberagamaan. Tetapi tidak
50Abdurrahman Wahid, Islamku, Islam Anda, Islam Kita: Agama Masyarakat Negara
Demokrasi (Cet. II; Jakarta: The Wahid Institute, 2006) h. 262.
51Ibid.
52Abdurrahman Wahid, Pergulatan Negara, Agama, dan Kebudayaan (Depok: Desantara,
2001), h. 32.
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bisa disimpulkan bahwa agama adalah kebudayaan. Di antara keduanya terjadi
tumpang tindih dan saling mengisi namun tetap memiliki perbedaan.53
Penggabungan nilai-nilai keislaman dan kultur budaya di Indonesia dalam
anggapan Abdurrahman Wahid bukanlah sesuatu yang sulit dan upaya yang sia-sia.
Abdurrahman Wahid berpandangan bahwa, agama dan budaya bagaikan uang logam
yang tidak bisa dipisahkan. Agama (Islam) bersumberkan wahyu yang bersifat
normatif, maka cenderung menjadi permanen. Sedangkan budaya merupakan ciptaan
manusia, oleh sebab itu perkembangannya mengikuti zaman dan cenderung untuk
selalu berubah. Perbedaan ini tidak menghalangi kemungkinan manifestasi
kehidupan beragama dalam bentuk budaya.54
Abdurrahman Wahid tidaklah berkeinginan untuk merubah substansi dari
ajaran Islam yang menyangkut inti keimanan dan ritual formal, melainkan hanya
merubah manifestasi dari kehidupan agama Islam. Islam harus tetap Islam
dimanapun saja berada. Namun tidak berarti semua harus disamakan bentuk luarnya.
Disini, dalam pandangan Abdurrahman Wahid harus ada titik temu antara Islam dan
budaya.55
Lebih lanjut Abdurrahman Wahid menyatakan:
“Tumpang tindih antara agama dan budaya akan terjadi terus-menerus sebagai
suatu proses yang akan memperkaya kehidupan dan membuatnya tidak
gersang. Kekayaan variasi budaya memungkinkan adanya persambungan antar
berbagai kelompok atas dasar persamaan. Upaya rekonsiliasi antara budaya dan
agama bukan karena kekhawatiran terjadinya ketegangan antara keduanya,
sebab kalau manusia dibiarkan pada fitrah rasionalnya, ketegangan seperti itu
53Abdurrahman Wahid, Pribumisasi Islam, dalam Muntaha Azhari dan Abdul Mun’im Shaleh
(Ed), Islam Indonesia Menatap Masa Depan (Jakarta: P3M, 1989), h. 81.
54Abdurrahman Wahid, Pergulatan Negara.... op. cit., h. 117.
55Tim INCReS, op. cit., h. 44.
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akan reda dengan sendirinya. Sebagai contoh redanya semangat Ulama dalam
mempersoalakan rambut gondrong”.56
Pribumisasi bagi Abdurrahman Wahid dilihat sebagai sebuah kebutuhan,
bukannya sebagai sebuah upaya untuk mensubordinasi Islam dengan budaya lokal,
karena dalam pribumisasi Islam harus tetap pada sifat Islamnya, pemahaman yang
mempertimbangkan kebutuhan-kebutuhan lokal di dalam merumuskan hukum-
hukum agama tanpa merubah hukum itu sendiri tanpa meninggalkan norma demi
budaya, tetapi agar norma-norma itu menampung kebutuhan-kebutuhan dari budaya
dengan mempergunakan peluang yang disediakan oleh variasi pemahaman nash,
dengan tetap memberikan peranan kepada us}u>l fiqh dan qawa>’id al-fiqh. Disini,
wahyu dalam pandangan Abdurrahman Wahid harus dipahami dengan
mempertimbangkan faktor-faktor kontekstual, termasuk kesadaran hukum dan rasa
keadilan.57
Konsep Pribumisasi Islam yang ditunjukkan Abdurrahman Wahid menuai
kontroversi dikalangan masyarakat Islam di Indonesia, bahkan para tokoh-tokoh NU
yang semazhab dengannya. Gagasan yang kontroversi dan paling sering
diperdebatkan dari Abdurrahman Wahid adalah pernyataannya yang menyamakan
Assalamu’alaikum dengan Ahlan Wa sahlan atau Saba>h}ul Khair yang bisa diganti
dengan “selamat pagi” atau “apa kabar”. Menurut Abdurrahman Wahid, hal ini
menampung dua representasi, yaitu representasi kultural kepada adat istiadat di satu
pihak dan representasi untuk memelihara ajaran formal agama di pihak lain atau
lebih tegasnya Abdurrahman Wahid bermaksud bahwa bentuk-bentuk ekspresi yang
normatif atau legal formalistik dengan bentuk kultural, belum tentu harus sejalan.
56Abdurrahman Wahid, Pergulatan Agama....op. cit., h. 118.
57Tim INCReS, loc. cit.
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Dalam shalat misalnya, assalamu alaikum itu tidak bisa diganti karena merupakan
bentuk normatif, tapi kultural bisa. Contohnya ucapan atau sapaan.58 Namun,
pernyataan ini membuat gelisah umat Islam di Indonesia, termasuk kalangan NU.
Pernyataan kontroversial ini membuat tidak kurang dari 200 Kiai berkumpul di
Pesantren Darul Tauhid untuk mengadilinya.59
Argumentasi yang digunakan Abdurrahman Wahid dalam mempertahankan
gagasan pribumisasi ini, sebagai berikut:
a. Alasan historis, bahwa pribumisasi Islam merupakan bagian dari sejarah Islam,
baik dari negeri asalnya maupun negeri lain, termasuk Indonesia.
b. Proses pribumsasi Islam terkait erat antara fikih dan adat. Dalam kaidah fikih
dikenal misalnya, al-’A>dah Muh}akkamah (adat istiadat menjadi hukum).60
Pencarian titik temu antara agama dan tradisi atau budaya lokal juga mendapat
tanggapan dari Frans Magnis Suseno kutipan wawancara Tim INCReS menyatakan:
“ide mempertemukan agama dan tradisi lokal harus dinilai dari sudut Islam
secara teologis, dimana saya tentu tidak bisa masuk. Tetapi dalam pandangan
saya, sebuah agama yang berasal dari Allah tidak pernah identik dengan sebuah
budaya; agama itu universal. Andaikata Islam untuk orang Arab, tentu budaya
lain tidak cocok. Tetapi dalam pandangan Islam sendiri, Islam tidak hanya
untuk orang-orang Arab dan kenyataannya barangkali 70% orang Islam
sedunia bukan orang Arab. Dengan demikian, dalam pandangan saya, Islam itu
sebetulnya sebagaimana yang dikehendaki Allah dan utusan-Nya Nabi
Muhammad sangat pragmatis dan tentu tidak sempit. Agama Islam seharusnya
tidak perlu membuat orang meninggalkan budayanya sendiri. Kalau budaya
penyembahan berhala, tentu harus ditinggalkan. Tetapi, yang dimaksud
Abdurrahman Wahid barangkali: kalau orang Arab menjadi Islam, dia tetap
orang Arab; kalau orang Persia, ya tetap orang persia, begitupun orang Melayu
58Wawancara Wartawan dengan Abdurrahman Wahid dengan judul Lebih jauh dengan KH.
Abdurrahman Wahid dalam Tabayyun Gus Dur (Cet. I; Yogyakarta: LKiS, 1998), h. 148.
59E. Kosasih, Hak Abdurrahman Wahid Untuk Nyeleneh (cet. I; Bandung: Pustaka Hidayat,
2000), h. 55.
60Abdul Qodir, Jejak Langkah Pembaharuan Pemikiran Islam Di Indonesia (Bandung: PT
Pustaka Setia, 2004), h. 76.
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dan orang Jawa. Menurut saya, anggapan seperti ini secara teologis sehat.
Tetapi yang kita alami ternyata bertambahnya tendensi-tendensi yang
fundamentalistik dan ekslusivistik. Hal ini terjadi juga di kalangan Katholik.
Mereka (orang-orang fundamentalis dan ekslusivis) tidak dapat merasakan
nilai-nilai budaya setiap masyarakat, sehingga apapun yang lain dari “budaya
agama, mereka anggap menyeleweng dari agama.”61
Gagasan Abdurrahman Wahid terkait pernyataan kontroversinya ini
sebenarnya ingin memperlihatkan bahwa Islam sebagai sebuah agama yang
apresiatif terhadap konteks-konteks lokal dengan tetap menjaga realitas kebudayaan.
Abdurrahman Wahid dengan tegas menolak “satu Islam” dalam ekspresi
kebudaayaan, seperti simbol atau identitas kebudayaan Arab. Penyeragaman yang
terjadi bukan hanya akan mematikan kreativitas kebudayaan umat, tetapi juga
membuat Islam teralienasi dari arus utama kebudayaan nasional. Bahaya dari proses
arabisasi adalah tercerabutnya akar budaya.62
Terlihat bahwa Abdurrahman Wahid ingin mencoba melepaskan paket ajaran
Islam yang sampai ke Indonesia dari unsur lokal Arab, untuk kemudian diganti
dengan unsur lokal Indonesia. Artinya, Abdurrahman Wahid membedakan keislaman
dan keindonesiaan sebagai dua entitas yang independen, tak berhubungan satu sama
lain: originalitas Indonesia yang terdiri dari bermacam-macam etnis dengan unsur
budaya lokal yang demikian kaya dan indah adalah sebuah entitas atau fakta
tersendiri yang tidak mungkin dilepas begitu saja. Sementara originalitas Islam
adalah Arab dengan ragam kebudayaan yang menyertainya. Artinya, Islam di
Indonesia bukanlah Islam yang mengikuti sepenuhnya Islam model Arab, tetapi
Islam yang berkarakter keindonesiaan, Islam Khas yang menyatu dengan
61Frans Magnis Suseno, Tokoh Beyond The Symbols dalam INCReS, Beyond The Symbols:
Jejak Antropologis Pemikiran Gus Dur (Cet. I; Bandung, Rosda Karya, 2000), h. 69.
62 Umaruddin Masdar, op. cit., h. 140.
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kebudayaan masyarakat Indonesia. Dalam artian, tidak memformalkan Islam secara
simbolik dengan syariat Islam, tetapi Islam yang ramah dengan kebudayaan lokal.
3. Neo-Modernisme
Pemikiran Islam seiring berjalannya waktu terus mengalami
pembaruan-pembaruan. Namun, yang terpenting yang perlu dilacak adalah lahirnya
modernisme yang merupakan awal dari suatu kebangkitan intelektual yang murni
dalam dunia Islam sebagaimana yang telah disinggung sebelumnya. Kelahiran
modernisme sekaligus membuka pintu ijtihad dan memberikan kesempatan bagi
tokoh-tokoh pemikir untuk menafsirkan berdasarkan kerangka pengetahuannya.
Tradisi menjadi kajian penafsiran terpenting, yang sejak dulu ditempatkan sebagai
sesuatu yang “tidak tersentuh”, sakral, dan terbebas dari kritik. Proses terbukanya
pintu ijtihad yang tertutup rapat sebelumnya, dibuka kembali sebagai kajian utama
gerakan modernisasi Islam yang dengan tegas menolak semua produk yang lahir dari
tradisionalisme.
Gerakan modernisme, dalam perkembangan berikutnya dianggap tidak
mampu menjelaskan berbagai macam keresahan yang diakibatkan oleh arus
perubahan pemikiran di internal umat Islam. Keresahan ini pun tidak terlepas di
bicarakan di Indonesia, yang hampir sama mengalami kesulitan-kesulitan dalam
menentukan arah pemikiran Islam. Kehadiran Mohammad Natsir yang pernah
terlibat dalam Masyumi pada masa Orde Baru memunculkan neo-revivalisme yang
dirujuk dari pemikiran Maududi yang merasa yakin bahwa neorevivalisme mampu
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memperbaiki masyarakat dengan berupaya mengembalikan masyarakat pada ajaran
Islam murni.63
Gerakan neo-revivalisme bukanlah gagasan final dalam pembaharuan
pemikiran Islam, Fazlur Rahman64 dengan keresahan yang sama dari para
tokoh-tokoh pemikir sebelumnya menunjukkan rasa kurang percaya terhadap
neorevivalisme atau islamisme akan mampu menjawab tantangan zaman yang
dihadapi oleh masyarakat muslim. Dalam pandangan Fazlur Rahman, mempelajari
kembali Islam klasik dan mengombinasikannya dengan unsur-unsur terbaik dari
modernisme dapat menghasilkan sintesa antara Islam klasik dan pemikiran Barat
modern. Fazlur Rahman yakin dengan upaya sitesa ini, kebenaran utama Islam dapat
dihargai kembali dan diterapkan dengan lugas serta kreatif pada masyarakat modern,
dan akan menghasilkan spiritualitas yang lebih dalam dan lebih halus dan juga Islam
yang lebih toleran. Pemikiran ini diberi nama neomodernisme.65
Gerakan neo-modernisme yang sejak pertama kali diperkenalkan oleh
Fazlurrahman, merupakan sebagai sebuah gerakan pemikiran Islam baru di Indonesia
yang muncul secara kontroversial pada permulaan tahun 1970-an terhadap
perkembangan pemikiran keislaman, khususnya di kalangan intelektual muda
muslim. Neo-Modernisme secara sederhana diartikan dengan “paham modernisme
baru” sebagai identitas pada kecenderungan pemikiran Islam yang muncul sejak
63Greg Barton, Gus Dur: The Authorized Biography of Abdurrahman Wahid. Diterjemahkan
oleh Lie Hua dengan judul Biografi Gus Dur (Cet. I; Yogyakarta: LKiS, 2011), h. 150.
64Fazlur Rahman lahir pada tanggal 21 September 1919 yang letaknya di Hazara sebelum
terpecahnya India, kini merupakan bagian dari Pakistan, di besarkan dalam madzhab Hanafi namun
cara berfikirnya lebih rasional. Lihat Fazlur Rahaman, Gelombang Perubahan Dalam Islam, (Cet. I;
Jakarta: Raja Grafindo Persada, 2001), h. 1.
65Greg Barton., op. cit., h. 151.
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beberapa dekade sebagai sintesis antara pola pemikiran tradisionalisme dan
modernisme.66 Pemikiran ini berasumsi bahwa Islam harus dilibatkan dalam
pergulatan modernisme.67
Walaupun gerakan pemikiran ini belum tampil secara terbuka di era 1970-an,
namun berdasarkan pengamatan Barton dalam Ma’mun Mu’min, kemunculannya
merupakan wujud respon terhadap proses transformasi sosial yang mengalami
stagnasi, terutama dipicu oleh tiga hal pokok, yaitu: Pertama, lambatnya proses
transformasi sosial keagamaan yang di capai oleh organisasi pembaharu tradisionalis
dan modernis seperti Nahdlatul Ulama (NU) dan Muhammadiyah sebagai arus Islam
di Indonesia, kedua, menguatnya gerakan idealisme Islam yang memiliki cita-cita
menjadikan Islam sebagai dasar Negara Republik Indonesia, bahkan dalam bentuk
yang lebih ekstrim mereka mencita citakan berdirinya Negara Islam Indonesia (NII),
dan ketiga adanya pola perubahan pembangunan di dalam negeri Indonesia yang
lebih mengutamakan kepentingan bersama dengan tidak membedakan suku, ras,
agama, golongan, geografis dan sebagainya.68 Di Indonesia, neo-modernisme
memiliki beberapa ciri khas pemikiran, antara lain:
1. Progresif. Karakteristik progresif menekankan sikap positif terhadap pentingnya
modernitas kemanjuan, dan pengembangan. Neo-modernisme tentu saja
memperhatikan masalah-masalah keadilan sosial dengan mengapresiasi
perubahan sosial yang bergerak maju secara cepat.
66Ahmad Amir Aziz, Neo Modernisme Islam di Indonesia (Jakarta: Rineka Cipta, 1999), h.
15.
67Zuli Qodir, Pembaharuan Pemikiran Islam, Wacana Dan Aksi Islam di Indonesia
(Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2006), h. 66.
68Ma’mun Mu’min, Tafsir Neo-modernis, (Cet. I; Jogjakarta : Idea Press, 2010), h. 6
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2. Neo-modernisme merupakan respons rerhadap modernitas, gangguan globalisasi
peradaban, dan kebudayaan Barat rerhadap dunia Islam. Karakteristik pemikiran
yang jelas berbeda dengan pola pemikiran Islam fundamentalis yang melihat
Barat sebagai kebalikan dari Timur, neomodernisme tidak menekankan
perbedaan identitas terhadap Barat, bahkan mendekati keilmuan dan kebudayaan
Barat dalam ilmu-ilmu sosial dan kemanusiaan. Kritik rerhadap bagian tertentu
budaya Barat bukan berarti hal itu tak dapat direkonsialisikan. Neomodernisme
ridak hanya membela ide-ide liberal Barat seperti demokrasi, hak-hak asasi
manusia, dan pemisahan agama dengan negara, namun menekankan bahwa ide-
ide Islam ini memberi warisan umum terhadap Barat.
3. Pemikiran neo-modernisme Indonesia menganjurkan jenis sekularisme khusus
yang berdasarkan Pancasila dan Konstitusi Indonesia, sehingga keinginan
sektarianisme keagamaan tetap terpisah dari keinginan negara atau ada
keterpisahan agama dengan negara. Neomodernisme Indonesia berargumentasi
bahwa al-Quran dan Hadits tak berisi blue print tentang negara Islam atau tidak
menetapkan bahwa negara agama adalah perlu atau mungkin. Atas pemikiran ini,
Nurcholish Madjid pernah melontarkan ide kontroversial sekulariasi dan
desakralisme. Sekularisasi adalah usaha untuk menduniawikan nilai-nilai yang
sudah duniawi dan melepaskan umat Islam dari kecenderungan untuk
mengukhrawikannya.69
4. Neomodernisme menghadirkan sebuah keterbukaan, inklusivitas, dan
pemahaman liberal Islam yang dapat direrima oleh segala kalangan, pengakuan
69Nurcholis Madjid, Islam, Kemodernan dan Keindonesiaan (Cet. I; Bandung: Mizan, 1987),
h. 207.
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pluralisme sosial, penekanan perlunya toleransi, dan hubungan harmonis di
kalangan masyarakat.
5. Neomodernisme dimulai dengan semangat kembali pada abad modernisme
(Muhammad Abduh) dengan memerhatikan rasionalitas dalam kegiatan ijtihad
ataupun upaya individual dalam interpretasi nash. Kalangan neomodernisme
mengembangkan sistem hermeneutik, ijtihad kontekstual, memerhatikan
kekhususan masyarakat dan budaya Arab abad ke-7, dan melakukan interprerasi
baru untuk merespons kebutuhan-kebutuhan dan perkembangan budaya
masyarakat akhir abad ke-20. Bisa dikatakan, neo-modernisme menyintesiskan
tradisi keilmuan Islam, tuntutan modernis tentang ijtihad, tuntutan ilmu sosial
Barat, dan kemanusiaan. Mereka bisa melakukan upaya ini karena mereka
berlatarbelakang tradisionalis (pesantren atau madrasah) yang dibekali dengan
penguasaan Bahasa Arab dan akrab dengan warisan keilmuan Islam klasik.
Dengan demikian, secara simultan neomodernisme adalah gerakan kembali pada
dasar-dasar modernisme dan menyintesiskan pemikiran kaum tradisionalis,
modernis, dan tuntutan Barat.
Sebagaimana yang dijelaskan oleh Fazlurrahman, bahwa neo-modernisme
merupakan prasyarat bagi renaisans Islam dengan titik perbedaan dengan kaum
modernis berada pada perbedaan dalam memberikan perhatian pada tradisi. Kaum
neo-modernis berusaha membangun visi Islam di masa modern dengan sama sekali
tidak meninggalkan warisan intelektual Islam. Bahkan, kaum neo-modernis mencari
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akar-akar Islam untuk mendapatkan kemoderenan Islam. Hal ini berbeda dengan
modernis yang lebih banyak bersifat apologetik terhadap modernitas.70
Pergulatan tokoh-tokoh pemikir dengan perkembangan zaman, tentunya
tidak terlepas dari keterlibatan Abdurrahman Wahid selaku salah satu tokoh pemikir
Islam di Indonesia. hal ini dapat dilacak bagaimana Abdurrahman Wahid
memperlihatkan corak pemikiran Islam yang inklusif dengan memberikan gambaran
mengenai wacana pluralisme di Indonesia yang sangat terbuka terhadap berbagai
macam kelompok. Terlebih lagi dengan konsep Pribumisasi Islam yang dilahirkan
Abdurrahman Wahid yang memberikan apresiasi yang sangat tinggi terhadap
kebudayaan lokal yang dianggapnya telah ikut mewarnai setiap perubahan sosial
kultural masyarakat Indonesia. tentunya pluralisme tidak hanya mengenai
bagaimana membuka ruang dialog antar agama, melainkan pluralisme yang
mengarahkan saling keterbukaan dengan menafikan unsur ras, etnis, bahasa, dan
strata sosial. Walaupun akan sangat rumit menjelaskan posisi dan sikap
Abdurrahman Wahid dalam saat-saat tertentu ketika yang disinggung adalah
keyakinannya sendiri, yakni Islam.
Sebagai sebuah teks, tidak heran banyak yang memberikan penilaian kepada
Abdurrahman Wahid berdasarkan kerangka pemikirannya. Namun, penulis
menganggap bahwa selama masa hidupnya, Abdurrahman Wahid mengarahkan
pemikiran teologinya tidak lagi berpusat pada wilayah Tuhan dan akhirat semata,
melainkan pemikirannya telah pula menyentuh aspek humanisme. Abdurrahman
Wahid dalam hal ini, penulis menganggapnya sebagai muslim taat yang mampu
70Taswhirul Akar (Jurnal refleksi pemikiran keagamaan dan kebudayaan), Post-
tradisionalisme Islam: Ideologi dan Metodologi, (Edisi No. 9; Jakarta: LAKPESDAM dan The Asia
Foudation, 2000), h. 19.
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memadukan pemikiran Islam tradisional dengan tidak melupakan berbagai macam
perubahan-perubahan yang terjadi di Indonesia, baik yang berhubungan dengan
keagamaan, terlebih fenomena kebangsaan dan kenegaraan. Begitupun, banyak yang
menganggap Abdurrahman Wahid sebagai muslim tradisionalis, dimungkinkan
karena dalam beberapa ungkapan keagamaan cenderung menggunakan ungkapan-
ungkapan yang didasarkan pada varian-varian lokalitas Indonesia atau budaya asli.
Hal ini juga tidak rumit dibuktikan apabila didasarkan pada kecintaan Abdurrahman
Wahid terhadap wayang kulit pada saat masih mudanya.
Abdurrahman Wahid dalam khasanah pemikiran Islam dikategorikan oleh
Barton dan Charles Kurzman masuk dalam kelompok pemikir “Islam Liberal”, yakni
paham yang membuka wacana ijtihad dan kebebasan berpikir dalam Islam.71
Pengertian Islam Liberal bagi Barton mengacu kepada apa yang disebut sebagai
“Konteks Islami” dari pandangan-pandangan liberal di sebagian kalangan intelektual
Muslim. Dengan kata lain, ia tidak melihat Barat sebagai faktor penentu yang
berpengaruh dalam kemunculan tren “liberal”, dan tidak pula melihat Barat sebagai
mitra dialog yang punya kontribusi penting dalam kemunculan trend tersebut.72
Namun, tentu tidak hanya satu penulis yang memposisikan karakteristik
pemikiran Abdurrahman Wahid. Di lain kesempatan, Ahmad Baso membantah
bahwa pemikiran Abdurrahman Wahid masuk kategori “Islam Liberal” atau pun
pemikir neo-modernisme Islam. Tetapi, Baso memasukkan pemikiran Abdurrahman
Wahid dalam post-tradisionalisme Islam.73 Post-tradisionalisme dalam analisis Baso
71 Ahmad Baso, NU Studies: Pergolakan Pemikiran antara Fundamentalisme Islam dan




di Indonesia adalah sebuah konstruk intelektual yang berpijak dari dinamika budaya
lokal Indonesia, dan bukan tekanan dari luar, yang berinteraksi secara terbuka bukan
hanya dengan berbagai jenis kelompok masyarakat, mulai dari kalangan buruh,
mahasiswa, petani, kalangan LSM (Lembaga Swadaya Masyarakat), kalangan
pesantren, hingga masyarakat lokal dan adat, tetapi lanjut Baso juga mengondisikan
mereka berkenalan dengan pemikiran-pemikiran luar yang bukan berasal dari dalam
kultur tradisionalisme.74
Kalau dengan demikian analisis Baso, maka sangat wajar memasukkan
Abdurrahman Wahid sebagai pemikir post-tradisionalisme di Indonesia. hal ini
apabila dikaitkan dengan latar belakang Abdurrahman Wahid sebagai kalangan
pesantren tradisional yang juga banyak berdialog dengan berbagai macam isu-isu
kontemporer dari luar [baca: Barat], khususnya mengenai pribumisasi Islam dan
Islam sebagai etika sosial. Gerakan intelektual post-tradisionalisme Islam menitik
beratkan pada kesadaran untuk melakukan revitalisasi tradisi, yaitu sebuah upaya
untuk menjadikan tradisi (tura>s) sebagai basis untuk melakukan trasformasi.75
Secara simplistis, gerakan post tradisionalisme dapat dipahami sebagai suatu
gerakan “lompat tradisi”, yang dilakukan dengan upaya mendialogkan tradisi dengan
modernitas dalam kerangka pembentukan tradisi baru (new traditions) yang sama
sekali berbeda dengan tradisi sebelumnya, seperti “lompatan tradisi” yang terjadi di
dalam kultur NU, misalnya, memungkinkan NU melakukan loncatan tradisi tidak
74Ibid., h. 167.
75Moeslim Abdurrahman, Semarak Islam, Semarak Demokrasi? (Cet. I; Jakarta: Pustaka
Firdaus, 1996), h. 67.
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hanya dalam berfikir, melainkan juga dalam bertindak dan bersikap dalam era global
belakangan ini.76
Nahdlatul Ulama (NU) sebagai organisasi yang berpegang kuat pada tradisi
warisan. Namun, yang menonjol pada NU adalah proses pemiskinan intelektual atas
warisan tradisi yang digeluti oleh NU. Misalnya, penyempitan dan pembatasan
“kebenaran” tradisi hanya pada model-model Ahlusunnah Wa al-Jama’ah yang
digagas oleh Imam Syafi’i al-Gazali, Junaid dan Asy’ari. Di luar dari tradisi itu
dianggap “gair mu’tabarah”. Dalam menanggapi ini, kalangan muda nahdliyyin
merasa memerlukan kritik terhadap tadisi, sehingga label “post” pada
Post-Tradisionalisme Islam menyangkut kritik atas tradisi.
Abdurrahman Wahid dalam hal ini mempunyai pemikiran tentang civil
society, dan juga tentang siyasa>h sebagai as}l min us}u>l al-di>n. Relevansi ini dapat
ditemukan dalam pernyataan Abdurrahman Wahid:
“Islam tidak lagi cukup menjadi ekspresi keimanan sebagai Muslim untuk
menegakkan ajaran formal Islam belaka, tetapi harus menjadi bagian dari
upaya kemanusiaan umum rakyat-rakyat yang tertindas dari belenggu
kenistaan, kehinaan dan kepapaan yang menurunkan derajatnya sebagai
makhluk yang mulai. Untuk itu, dituntut dari gerakan-gerakan perlawanan
kultural kaum Muslimin untuk terlebih dahulu mampu hidup bersama dengan
manusia-manusia dari lain agama, ideologi politik dan pandangan budaya,
yang memiliki kesamaan pandangan dasar tentang hakekat tempat manusia
dalam kehidupan dan cara-cara untuk mewujudkannya.”77
Dalam pernyataan ini, Abdurrahman Wahid menjelaskan bahwa Islam
mengakomodasikan kenyataan-kenyataan yang ada sepanjang membantu atau
mendukung kemaslahatan rakyat dengan mengedepankan visi kemanusiaan (al-
insa>niyyah), seperti keadilan, demokrasi, pluralisme dan hak-hak minoritas. Dan hal
76Ahmad Baso, loc. cit.
77Abdurrahman Wahid, “Islam dan Militerisme dalam Lintasan Sejarah”, dalam Muslim di
Tengah Pergumulan (Jakarta: Leppenas, 1983), h. 111.
121
ini sangat sesuai dengan pemikiran dan tindakan Abdurrahman Wahid terhadap
fenomena yang terjadi dalam kehidupan masyarakat Indonesia.
Dalam tulisan ini, ada dua karakteristik yang secara substansial berbeda
dalam mengkategorikan pemikiran Abdurrahman Wahid. Pertama adalah “Islam
Liberal” atau “neo-modernisme”, dan kedua pemikir post-tradisionalisme
sebagaimana yang dikategorikan oleh Ahmad Baso. Baso menilai bahwa neo-
modernisme Islam menarik garis genealogi pemikirannya kepada gerakan
Wahabiyah hingga ke puncaknya pada Ibn Taimiyah, dan genealogi intelektual post-
tradisionalisme Islam menyambung mata rantai pemikirannya kepada tokoh-tokoh
yang berdialog dengan tradisi pencerahan Barat, dari generasi Abdullah Ahmed An-
Na’im, Nawal Sadawi, Thariq al-Bisyri, Abdullah Laroi, sampai akhirnya ke Ibn
Rusyd. Sehingga perbedaan metodologi yang cukup signifikan digambarkan Baso
adalah, neo-modernisme Islam mengusung semangat “purifikasi Islam”, pencarian
pada “Islam yang murni dan asli”, anti bid’ah, dan dikenal dengan slogan “kembali
kepada Al-Qur’an dan sunah”, dan Post-Tradisionalisme Islam mencari sintesa-
sintesa baru dalam dialog kritisnya antara tradisi Islam dengan tradisi Barat dan
budaya lokal.78
Perbedaan defenisi yang ditawarkan Baso, apabila ditarik pada karakter
pemikiran tokoh pemikir di Indonesia, seperti misalnya Nurcholis Madjid dan
Abdurrahman Wahid, hanya terdapat sedikit perbedaan yang substansinya tetap
sama. Neo-modernisme di sisi lain berdasarkan karakter pemikiran Nurcholis Madjid
memperlihatkan sikap kehati-hatian dalam mengakomodir hasil pemikiran dari
Barat, sementara post-tradisionalisme yang diwakili Abdurrahman Wahid dengan
78Ahmad Baso, loc. cit.
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mengapresiasi dan membangun ide-ide dan gagasannya dengan bertitik tolak dari
tradisi lokal dengan membangun kritik terhadap tradisi.
Penulis, tentu saja dengan sikap seobjektif mungkin menghindari kategori
yang dibuat mengenai karakter pemikiran Abdurrahman Wahid. Akan tetapi, apabila
itu dianggap penting dalam tulisan ini, maka penulis dengan berdasar pada
pemikiran dan tindakan Abdurrahman Wahid, penulis masih masuk dalam kerangka
pemikir neo-modernisme di Indonesia, dan merupakan tokoh yang menjadi cikal
bakal lahirnya post-tradisionalisme Islam yang nantinya diteruskan oleh kalangan
anak muda NU sebagaimana yang digambarkan sebelumnya.
4. Pengaruh Pemikiran Teologi Islam Kontekstual Abdurrahman Wahid
Teologi sebagaimana pada Bab I dijelaskan tidak lagi hanya sebagai salah
satu kajian Islam yang mengarahkan wacana seputar Tuhan dan akhirat, terlebih
Abdurrahman Wahid telah melompat jauh mengikuti dinamisasi pemahaman teologi,
lebih memfokuskan gagasannya akan eksistensi teologi yang menyentuh visi
kemanusiaan. Tentu saja teologi oleh Abdurrahman Wahid diharapkan memberikan
jawaban terhadap berbagai macam fenomena dan tuntutan zaman dengan
menghadirkan ajaran-ajaran Tuhan di bumi untuk kemaslahatan dan kedamaian
manusia yang nota bene ciptaan-Nya.
Walaupun sangat sulit mencari referensi yang mengungkap pemikiran teologi
Abdurrahman Wahid dalam tulisan-tulisannya, terlebih lagi penulis tidak
mendapatkan tulisan Abdurrahman Wahid yang utuh dalam format satu buku yang
ditulisnya secara tuntas. Tetapi sebagai sosok pemikir intelektual yang aktif
menawarkan gagasan-gagasan, pemikiran Abdurrahman Wahid mampu memberikan
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sumbangsi yang positif terhadap perkembangan pemikiran Islam di Indonesia,
khususnya arah pemikiran teologi Islam kontekstual yang disinggung dalam
penelitian ini. Teologi kontekstual yang bagi penulis merupakan sebuah kerangka
teologi yang menjadi ikon besar Abdurrahman Wahid dalam menjawab tantangan
modernitas yang dalam penelitian ini lebih banyak berbicara mengenai dua arus
utama pemikiran Abdurrahman Wahid, yakni Pluralisme dan Pribumisasi Islam,
walaupun tidak menutup kemungkinan gagasan-gagasan lain berkaitan dengan
Abdurrahman Wahid masih teramat banyak yang dapat didiskusikan.
Dalam bagian bab ini, pertanyaan sederhana yang ingin dijawab adalah
pengaruh teologi Islam kontekstual Abdurrahman Wahid? Untuk menjawab
pertanyaan ini, tentu saja harus dimulai dari bagaimana Abdurrahman Wahid dalam
menilai agama, khususnya Islam sebagai agama yang diyakininya. Abdurrahman
Wahid beranggapan bahwa yang terpenting dalam beragama adalah bukan semata-
mata ibadah-ibadah ritual, namun lebih dari itu adalah kepasrahan dan ketundukan
seseorang kepada Allah swt., dengan perasaan tulus dan ikhlas.79 Artinya bahwa,
dalam konteks Indonesia dan kekinian, teologi tidak lagi semata-mata diperdebatkan
pada wilayah ritual, tetapi ketundukan seseorang kepada Allah swt., harus
diaplikasikan pada tataran menghargai keragaman. Dan Abdurrahman Wahid
melalui pemikirannya, tergolong pemikir yang sukses dalam mendorong terbukanya
kran dialog secara serius dalam menyikapi keragaman masyarakat Indonesia.
Harapan terbesar Abdurrahman Wahid adalah menampilkan Islam sebagai pemersatu
dan pelindung keragaman, yakni Islam inklusif, toleran dan egaliter.
79Khamami Zada,. Neraca Gus Dur di Panggung Kekuasaan (Cet. I; Jakarta: Lakpesdam,
2002), h. 131.
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Konsep pluralisme misalnya yang ikut digaungkan oleh Abdurrahman Wahid
menjadi dasar pemerdekaan masyarakat etnis Cina di Indonesia yang dianggap
sebagai kaum minoritas yang mengalami diskriminasi atas pembatasan dalam
menjalankan keyakinannya sebagaimana yang dijelaskan sebelumnya. Begitu pun
dengan konsep pribumisasinya yang membawa pengaruh terhadap karakteristik
keberagamaan masyarakat di Indonesia dari pemikiran keagamaan yang rigid dan
sangat simbolis menjadi lebih menunjukkan model keberislaman yang berciri khas
Indonesia. walaupun pada persoalan ini masih mengalami perdebatan di tengah-
tengah masyarakat yang nota bene berbeda pemahaman, namun Abdurrahman
Wahid telah mengangkat pemikiran teologisnya ini untuk terus diperdebatkan dalam
kajian pemikiran Islam di Indonesia, hingga mencapai sebuah kedewasaan dalam
beragama.
Wacana pluralisme dan Pribumisasi yang digencarkan oleh Abdurrahman
Wahid, secara langsung memperlihatkan sebuah apresiasi yang tinggi terhadap
budaya di Indonesia yang tidak dapat dihilangkan dengan kehadiran Islam, sehingga
dari gagasan ini dapat simpulkan bahwa Abdurrahman Wahid dengan sejumlah
pemikirannya membuka jalan model pemikiran Islam ekslusif kepada Islam inklusif
di Indonesia. Pengaruh pemikiran ini terlihat jelas, bagaimana masyarakat Islam di





Abdurrahman Wahid dari segi kultural melintasi tiga model lapisan budaya.
pertama, kultur pesantren yang sangat hirarkis, penuh dengan etika yang serba
formal, dan apreciate dengan budaya lokal. Kedua, budaya timur tengah yang
terbuka dan keras; dan ketiga, lapisan budaya Barat yang liberal, rasional dan
sekuler. Ketiga lapisan kultural yang membentuk hampir tidak ada yang secara
dominan berpengaruh terhadap keperibadiannya, sehingga dalam kehidupannya
Abdurrahman Wahid selalu kelihatan dinamis dan tidak mudah dipahami.
Pengembaraan intelektual yang dilalui Abdurrahman Wahid melahirkan
pemahaman keberislaman yang khas yang diistilahkannya Islamku, Islam Anda dan
Islam Kita. Dalam pandangannya, pengalaman berislam tidaklah sama antara satu
dengan yang lain. Apa yang disebut oleh Abdurrahman Wahid dengan Islamku
adalah manifestasi dari pengalaman pribadi seseorang yang berbeda dengan yang
lainnya dan orang yang memiliki pengalamannya sendiri justru harus bangga,
sekalipun berbeda dengan orang lain. Namun, hal yang penting adalah pengalaman
pribadi seseorang perlu diketahui orang lain, tetapi tidak bisa dipaksakan kepada
orang lain. Tentang “Islam Anda” lebih merupakan apresiasi dan refleksi
Abdurrahman Wahid terhadap tradisionalisme atau ritual keagamaan sebagai
kebenaran yang dianut oleh komunitas masyarakat tertentu yang harus dihargai
seperti misalnya tradisi memperingati hari kelahiran Sunan Bonang pada masyarakat
Tuban.
Adapun “Islam Kita” menyangkut konsep integratif yang mencakup
“Islamku” dan “Islam Anda” yang menyangkut kepentingan kaum muslimin
keseluruhan. Dalam konteks ini, Abdurrahman Wahid mengalami kesulitan yang
diakibatkan oleh adanya pemaksaan pemahaman keislaman dari seseorang atau
sekelompok orang kepada orang lain yang memiliki pengalaman dan kebenaran yang
berbeda dengannya. Monopoli tafsir ini dengan tegas dinyatakan oleh Abdurrahman
Wahid berseberangan dengan semangat demokrasi di Indonesia.
Model pemahaman dan sikap keberislaman yang dipahami oleh Abdurrahman
Wahid ini berimplikasi pada konsep pluralisme dan pribumisasi yang ditawarkan.
Dalam konsep pluralisme, Abdurrahman Wahid mengakui perbedaan-perbedaan
dalam masyarakat di Indonesia yang meliputi perbedaan agama, ras, kelompok,
suku, budaya dan adat istiadat. Sehingga alasan mendiskriminasi seseorang
berdasarkan alasan-alasan perbedaan-perbedaan ini secara tegas ditolak oleh
Abdurrahman Wahid.
Pluralisme yang ditawarkan oleh Gus Dur bukanlah pluralisme teologis yang
menyamakan semua agama-agama, melainkan dalam pandangan ini perbedaan ritual
formal keagamaan bukan substansi yang perlu dipersoalkan dalam interaksi sosial.
Gus Dur dalam konsep pluralismenya mengedepankan pesan kemanusiaan yang
diajarkan oleh semua agama. Pemahaman ini memungkinkan menafikan segala
perbedaan dan mendorong proses dialog dengan semua kelompok untuk menghindari
konflik sosial, saling menghargai antar sesama manusia sekalipun berbeda
keyakinan. Perbedaan agama-agama menurut Gus Dur merupakan perbedaan dalam
tataran kemanusiaan, hal ini berdasarkan pada keyakinan bahwa yang menjadi hakim
untuk mengatakan seseorang masuk surga atau neraka adalah Tuhan sendiri, artinya
Tuhan memiliki otoritas dan mengetahui sesuatu yang tidak dapat diketahui oleh
manusia dan hanya Tuhan yang berhak menentukan apakah manusia bersalah atau
tidak diakhirat. Gus Dur dalam pandangan ini lebih melihat sesuatu yang
menurutnya esensial dalam hubungan antar agama yang didasari oleh toleransi dan
langkah praktis. Sikap toleransi ini diperlihatkan dengan sikap keterbukaan Gus Dur
terhadap penganut agama lain, seperti Kristen, Hindu, Budha, Konghuchu maupun
kelompok-kelompok Islam yang tidak sejalan dengan pikirannya.
Gagasan lain yang dikembangkan Gus Dur selain pluralisme, lebih banyak
berbicara mengenai konsep Pribumisasi Islamnya. Gagasan ini dimaksudkan sebagai
jawaban atas problema yang dihadapi umat Islam sepanjang sejarah, yakni
bagaimana mempertemukan budaya (‘adah) dengan norma (syariah). Islam dan
budaya menurutnya mempunyai independensi masing-masing, tetapi keduanya
mempunyai wilayah tumpang tindih.
Dengan demikian Pribumisasi Islam menurut Gus Dur adalah suatu
pemahaman yang mempertimbangkan kebutuhan-kebutuhan lokal di dalam
merumuskan hukum-hukum agama tanpa merubah hukum itu sendiri, dengan kata
lain, Pribumisasi bukan upaya meninggalkan norma demi budaya, tetapi agar norma-
norma itu menampung kebutuhan-kebutuhan dari budaya dengan mempergunakan
peluang yang disediakan oleh variasi pemahaman nash, dengan tetap memberikan
peranan kepada ushul fiqh dan qawaid al-fiqh. Kebudayaan tidaklah dimaksudkan
Gus Dur merubah substansi Islam melainkan hanya merubah manifestasi dari
kehidupan agama Islam. Salah satu dari gagasan Pribumisasi Islamnya Gus Dur
adalah yaitu ”assalamu’alaikum” yang disamakan oleh Gus Dur dengan ”ahlan wa
sahlan atau shabah al-khayr”. Artinya, kata Gus Dur, assalamu’alaikum bisa diganti
dengan ”selamat pagi” atau ”apa kabar”. Menurut Abdurrahman Wahid,
pernyataannya ini menampung dua representasi, yaitu representasi kultural kepada
adat istiadat di satu pihak dan representasi untuk memelihara ajaran formal agama di
pihak lain atau lebih tegasnya Abdurrahman Wahid bermaksud bahwa bentuk-
bentuk ekspresi yang normatif atau legal formalistik dengan bentuk kultural, belum
tentu harus sejalan. Dalam shalat misalnya, assalamu alaikum itu tidak bisa diganti
karena merupakan bentuk normatif, tapi kultural bisa. Contohnya ucapan atau
sapaan.
Abdurrahman Wahid yang dikenal sebagai tokoh kontroversial di Indonesia
sampai sejauh ini menjadi sebuah teks sehingga semua orang memiliki hak yang
sama dalam memberikan penafsirannya terhadap Abdurrahman Wahid berdasarkan
kerangka pemikiran teologisnya. Termasuk peneliti sendiri yang menganggap
Abdurrahman Wahid sebagai muslim taat yang mampu memadukan pemikiran Islam
tradisional dengan tidak melupakan berbagai macam perubahan-perubahan yang
terjadi di Indonesia, baik yang berhubungan dengan keagamaan, terlebih fenomena
kebangsaan dan kenegaraan. Begitupun, banyak yang menganggap Abdurrahman
Wahid sebagai muslim tradisionalis, dimungkinkan karena dalam beberapa ungkapan
keagamaan cenderung menggunakan ungkapan-ungkapan yang didasarkan pada
varian-varian lokalitas Indonesia atau budaya asli.
Abdurrahman Wahid bukanlah pemikir tanpa kritikan. Penulis sendiri
menilai bahwa Abdurrahman Wahid pada masanya terkadang berjalan terlalu cepat
tanpa memperdulikan apakah masyarakat yang mengikut dibelakangnya telah siap
dengan pemikirannya. Tentu dengan kondisi sosio-kultural masyarakat Indonesia
yang tertinggal jauh dari masyarakat lain, seperti masyarakat Barat yang telah lebih
dulu mengenal teknologi. Kenyataannya, pada level pemikiran masyarakat belum
seluruhnya mampu mengikuti irama pemikiran Abdurrahman Wahid.
Namun, hal yang ditegaskan dalam penelitian ini adalah kategorisasi
pemikiran Abdurrahman Wahid dalam kajian pemikiran Islam. Sebagaimana yang
dijelaskan oleh Greg Barton, bahwa Abdurrahman Wahid masuk dalam kategori neo-
modernisme di Indonesia, walaupun Ahmad Baso sendiri cenderung
mengkategorikan Abdurrahman Wahid sebagai tokoh pemikir Post-Tradisionalisme
Islam yang berasumsi bahwa Abdurrahman Wahid melakukan dialog kritis dengan
tradisi di Indonesia dan berbeda dengan neo-modernisme yang cenderung melakukan
pemilah-milahan atas tradisi yang sesuai dan tidak sesuai dengan Islam. Namun,
penulis kiranya penting untuk menegaskan temuan penelitian ini dan lebih
cenderung memasukkan Abdurrahman Wahid dalam kategori pemikir neo-modernis,
tetapi dialog kritis antara Abdurrahman Wahid dengan tradisi di Indonesia menjadi
embrio lahirnya Post-Tradisionalisme di Indonesia yang diwarisi dan diteruskan oleh
kalangan muda Nahdlatul Ulama.
B. Implikasi Penelitian
Berdasarkan atas rumusan kesimpulan yang telah terurai, dipahami bahwa
hasil kajian yang terkandung dalam penelitian tesis ini mempunyai implikasi
terhadap kontribusi bagi perkembangan kajian pemikiran teologi Islam di Indonesia:
1. Tesis yang berjudul “Teologi Islam Kontekstual: Kajian Pemikiran Islam
Abdurrahman Wahid” diajukan karena keinginan untuk memahami seluk-
beluk pemikiran salah satu tokoh nasional yang dimiliki di Indonesia, yaitu
Abdurrahman Wahid. Maka pada masa yang akan datang, diharapkan
pengkajian mengenai pemikiran tokoh-tokoh pemikir di Indonesia untuk
diwariskan kepada generasi selanjutnya.
2. Bangsa Indonesia di tengah-tengah gempuran krisis multidimensional
kehilangan keteladanan kepemimpinan yang merupakan imbas dari
kecenderungan masyarakat menganggap bahwa kelompoknyalah yang paling
benar. Maka, tesis ini berusaha menjelaskan sedetail mungkin sejarah
kehidupan dan intelektual Abdurrahman Wahid beserta pemikiran-
pemikirannya, khususnya tentang pluralisme dan konsep pribumisasinya
untuk dijadikan bahan pertimbangan dan perenungan kembali akan nilai-nilai
keberislaman yang sesuai untuk konteks keindonesiaan, tentu saja tujuannya
adalah menjadikan pemikiran teologi Abdurrahman Wahid sebagai salah satu
jalan keluar dari berbagai permasalahan yang dihadapi bangsa Indonesia.
3. Peneliti menulis tesis ini telah berupaya seobyektif mungkin mengenai
pemikiran Abdurrahman Wahid, bukan ingin menunjukkan sikap pembelaan
yang justru akan melahirkan sikap subyektif terhadap tokoh yang dikagumi.
Terlebih Abdurrahman Wahid tidak lagi hidup di masa sekarang ini dan
hanya mewariskan pemikirannya.
4. Tesis ini diharapkan memberikan sumbangsi pemikiran terhadap kajian
pemikiran Islam di Indonesia, atau minimal tesis ini menjadi tambahan
referensi bagi pengembangan pengetahuan keislaman dan penulisan tesis
berikutnya untuk semakin dilengkapi kesalahan-kesalahan yang terdapat
dalam penulisan tesis ini.
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